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RESUMO

A consagracdo e perpetuacdo das hegemonias ocidentais na modernidade através do amplo
fendomeno do colonialismo nos campos do ser, do saber e do poder viu empobrecer e destituir
de poténcia criativa e epistemologica importantes ferramentas de transformacao social, como ¢
o caso dos fundamentos dos Direitos Humanos, eclipsados na contemporaneidade pelo
recrudescimento do fascismo social nas esferas do poder institucional. Referenciados em
construcdes abissais, semiocidas, epistemicidas, racistas e lineares do conhecimento e das
formas de construi-lo, estes fundamentos parecem abstratos e inteligiveis se visualizados
através das lentes dos povos subalternizados pela colonialidade, e para que possam atingir
novas formulagdes de seus componentes emancipatdrios certamente precisam ser revisitados a
partir de ontologias insurgentes que apostem em dindmicas de pluriversalidade,
multitemporalidade, polissemia, polivaléncia e entrecruzamento. E neste sentido que o conceito
de transe se apresenta: como inseparavel do transito, manobra tatica de referenciamento
epistemologico objetivado a promover justi¢a cognitva e reparacao histdrica dos silenciamentos
impostos, oferecendo metodologias € modelos de andlise e intervengdo na realidade social que
florescem das brechas e frestas de resisténcia a histéria do projeto colonial no Brasil, a saber:
as ruas, terreiros, malocas, rodas de samba e todas as demais instituigdes criativas de reinvengao
das experiéncias de vida que, por incompatibilidade com as formas lineares e mortiferas de
cognicdo e poder, firmaram como ato de resiliéncia o encantamento pela ancestralidade.
Promover o transe dos Direitos Humanos ¢ fazer com que um estado alterado de consciéncia
atinja a dimensdo da filosofia de seus fundamentos. Este transe ¢ estabelecido no tempo da
sincope, que promove uma interrupc¢ao seguida de uma cadéncia de novos sentidos para suas
estruturas e elaboragdes. O estado alterado de consciéncia faz com que os pardmetros a partir
dos quais estes fundamentos sdo pensados sejam reposicionados, referenciados na
ancestralidade enquanto esfera ontoldgica, politica e de justi¢a. Esta pesquisa ¢ resultado de
uma empreitada em busca de reivindicar a ciéncia encantada das macumbas, um complexo
codificado de saberes de resisténcia assentado em ontologias e alteridades insubmissas, como
parametro de constru¢do de novos paradigmas para os estudos do constitucionalismo, dos
direitos coletivos e dos fundamentos dos Direitos Humanos.

Palavras-chave: Direitos Humanos; Transe; Macumba; Epistemologia; Encruzilhada.



ABSTRACT

The consecration and the perpetuation of the Western hegemonies in the modernity through the
wide phenomenon of colonialism in the multiple fields of the knowledge and the power made
important tools of social transformatio lose their creative and epistemological potentials, as is
the chase of the philosofical foundations of the Human Rights. Born and raised in abyssal,
espitemicidal, racist and linear constructions of knowledge and science, these foundations seem
abstract and intelligible when viewed through the eyes of the subalternized and subordinated
people in the colonialist dynamics. These philosofical foundations need to be reworked by
insurgent ontologies, forged by the dynamics of the pluriversality, multitemporality, polysemy,
versatility and the intercrossing ways of knowledge, so they can reach new formulations of their
emancipatory components. Thus, we present the concept of Trance: as inseparable from the
transit and the displacement, a tactical maneuver of epistemological movement aimed to
promote cognitive justice and the historical reparations of the imposed silence. In this way, this
work offers methodologies and models of analysis and intervention in the social reality that
blossomed from the gaps and cracks of the resistance processes of the history of the colonial
project in Brazil, as the streets, terreiros, samba circles, afro-american communities and all
other creative institutions that worked for the reinvention of life experiences that, due to the
incompatibility with the linear and deadly forms of Modern cognitions and powers, signed as
acts of resilience by the enchantment of the ancestry. To promote the Trance of the Human
Rights is to dive in an altered state of consciousness, reaching the dimension of the philosophy
of its foundations. This Trance is established in the timing of the syncope, which promotes an
interruption followed by a cadence of new meanings for these structures and elaborations. The
altered state of consciousness causes the repositioning of these foundations, referencing them
in the face of ancestry as an ontological, political and justice sphere of life. This research is the
result of an endeavor to claim the enchanted sciences of the macumbas, a codified complex of
resistance knowledges based on unsubmissive ontologies and alterities, as a parameter for the
construction of new paradigms for the studies on constitutionalism, collective rights and the
fundamental principles of the Human Rights.

Keywords: Human Rights; Trance; Macumba; Epistemology; Crossroads.



Fonte de sabedoria
Onde tudo podia achar
Todo o canto matriz

Da gente do meu lugar

Quando eu era canarinho
Ela existia, sabid
Hoje eu canto sozinho

E dela sempre vou lembrar

Ai, ai, saudade
Saudade dela
Ela se foi, saudade

Fiquei sem ela

Roberto Mendes e Nizaldo Costa

Dedico este trabalho @ minha av6 Sylvia Franga e a sua lembranca permanente que em mim habita.

Brasilia, inverno de 2020.



Invocando estas leis
Imploro-te Exu

Plantares na minha boca

O teu axé verbal
Restituindo-me a lingua

Que era minha

E me roubaram

Sopre Exu teu hdlito

No fundo da minha garganta
Ld onde brota o

Botao da voz para

Que o botdo desabroche

Se abrindo na flor do

Meu falar antigo

Por tua for¢a devolvido
Monta-me no axé das palavras
Prenhas do teu fundamento dindmico

E cavalgarei o infinito

Padé de Exu Libertador, 1981

Abdias do Nascimento



SUMARIO

L. XINGUILAMIEIIEO ......oooviiiiiiiiieiie ettt e et e e e e s 09
1.1 Macumba, transe € SINCOPE ....ccveerureeiiieriieeitienieeieesteeteestreeteestaeeseesbeeseeseseenseessseenseesnsens 11
2. ENCANEAMICIITO .....o..oiiiiiiiiiiiiiiieicete ettt ettt ettt ettt beesaneean 22
2.1. Linhas, abismos, epistemicidios e encantamento epistemoldgico ..........eecveevuvenieeireennnnnns 22
2.2. Dispositivos raciais, necropolitica, genocidio e biopolitica: a estrutura ............ccceeeennenne. 32
3. Carrego colonial, ndéba e deSCaATTego ................cooouviiiiiiiiiiiieniieeee e 41
3.1. O Estado colonial em um Brasil de duas cabegas .............ccccveeeviieiiiiicciiiceeeccee e, 51
4. O Eclipse dos Direitos Humanos e o encantamento na Encruzilhada ........................... 55
4.1. Revisitando a ideia de genocidio: uma manobra tatica .........c.ceveeverieneenenieneeeeeeee 55
4.2. O conceito de eclipse para 0s Direitos HUMANOS ..........ccceeeveeriieriienieiiieiieeieeie e 57
4.3. A ENCTUZIINAGA ..ot e 59
5. A metodologia da galinha-d’angola ....................ccoccooiiiiiiiin e, 70
5.1. Repensando métodos a partir das ci€éncias encantadas ...........cceeceevveeeieenieeiieenneeeieeneenn, 72
5.2, O TEOMPO ettt ettt et e et e sttt e st e e s bt e e s bt e e abeeeabeeebbeesbaeeenateenabeeena 75
5.3. A espiralidade do fazer cientifico e dos Direitos HUMAanos ...........cccceeeveviieniienieeninennene. 86
6. O caboclamento dos Direitos HUmManos .............c..ccoceeviiiiiiiiiniieniicceee e 90
7. A pluriversalidade do ODi..............coooiiiiiiiiiiiii e 109
7.1. A ideia de humanidade € a ideia de PESS0Q ........eevveeeiieriiieiieiieeie et 114
RILN 1 1F:1 i 1ot 1) SO RRTT 132
REFEIEICIAS ..ottt sttt 137



1. Xinguilamento

Mas eu vim de ld pequenininho
Alguém me avisou
Pra pisar nesse chdo devagarinho

Dona Ivone Lara

O objetivo deste trabalho é ser uma maionga', um banho de cacimba na névoa da
alvorada, e ndo deixa de ser, também, uma flecha atirada contra o sol. Eu jamais ousaria me
intrometer no caminho dos ancestrais silenciados pela historia do projeto colonial no Brasil para
produzir algo a menos que uma quizomba® para que eles cacem, comam, dancem, guerreiem e
espalhem seus brados pelos cantos do mundo. Por esta razdo, afirmo que este trabalho €,

também, uma forma de xinguilamento.

O xinguilamento € o acesso corporeo a manifestacdo meditinica da ancestralidade nas
culturas angolanas da Ilha de Luanda’. Por meio desse fendmeno, os antepassados se anunciam
pela boca dos descendentes e materializam sua memoria coletiva — um acesso ao codigo
genético constitutivo da comunidade provocado pelo transe. E a cessdo do corpo a manifestagio
de novas frequéncias que alcangam dimensoes e horizontes expandidos, retirando os individuos
das distragdes impostas pelo cotidiano amortecedor e lancando-os no colo de seus avos, que
assumem seus olhos, maos e vozes para dangar, cantar e rezar. O xinguilamento ¢ o ato de ouvir
o som daqueles que ndo podem ser esquecidos. E o que esta pesquisa propde, da mesma forma,
¢ enveredar-se por um estado alterado de consciéncia que recusa e atravessa o esquecimento.
Como anunciou Luiz Antonio Simas em suas Pedrinhas Miudinhas, “nao me importa a crenca,
que tenho pouca — mas me vale o rito, que conforta e desvela o0 mundo na reinveng¢do da vida e

me permite louvar a ancestralidade” (2019a, p. 47).

As ideias aqui riscadas apontam para um levante contra o estado de consciéncia tragado
e imposto pela historia da modernidade ocidental. Levantam-se, portanto, contra a linearidade,
o genocidio, os abismos do epistemicidio, o apagamento das memorias e o desmantelo

cognitivo dos que foram subalternizados pelo colonialismo e por seus cientificismos racistas.

! Banho frio, que pode conter uma mistura de folhas e rezas, responsavel por limpar energeticamente o corpo na
tradi¢cdo dos candomblés de raiz Angola-Congo.

* Quizomba ¢ o termo bantu herdado nos candomblés de raiz Angola-Congo referente a festa, momento de
celebragdo entre a comunidade do terreiro e seus deuses e ancestrais.

? Xinguilamento (2008), documentério de Marisol Kadiegi langado pela Televisio Publica de Angola, é a primeira

peca audiovisual a abordar esta manifestagdo cultural do povo axiluanda. 9



O xinguilamento ¢, antes de tudo, uma forma de contornar a condi¢do que Davi Kopenawa
diagnosticou como imperativa na cognicdo ocidental: “a cabeca cada vez mais cheia de
esquecimento” (2015, p. 15). E, também, verificagdo do “verdadeiro sentimento religioso do
Brasil — afeto celebrado em festa e recriagdo, pelo rito, da miudeza provisoéria da vida” (SIMAS,
2019a, p. 44).

O campo da cultura, isto ¢, “todo o processo humano de criagdo e recriacdo de formas
de viver [...], conjunto de padrdes de comportamento, visdes de mundo, elaboragdo de simbolos,
crengas, anseios, hébitos, tradicdes que distinguem determinados grupos sociais” (SIMAS,
2019a, p. 23), esta permanentemente exposto as estratégias que o xinguilamento oferece para a
insurgéncia das memorias e da ancestralidade contra os projetos de esquecimento perpetuados
pela historia. Enquanto “territorio da beleza, da sofisticacdo e do encontro entre gentes”
(SIMAS, 2019b, p. 35), a cultura, como ensina Abdias do Nascimento, ¢ também ‘“‘um
entrelagamento inseparavel de aspectos que, somados, constituem a totalidade historico-
existencial e metafisica” (NASCIMENTO, 2019, p. 177). Estes entrelacamentos existem
porque resistem frente ao esquecimento como ferramenta de dominagdo, e se apresentam
justamente como a “capacidade de criar e recriar a vida a partir do legado dos ancestrais”
(SIMAS; RUFINO, 2019, p. 92). Ainda segundo Abdias, “foi em suas religides ancestrais que
o africano encontrou um espaco onde se apoiar ¢ defender o que lhe restava de identidade
humana” (NASCIMENTO, 2019, p. 115)

O histdrico de predagdes que esvaziam as memorias e apagam a potencialidade das
ancestralidades faz urgir na alvorada a busca por desenvolver ferramentas que permitam
disseminar, expandir e retomar estrategicamente as decodificadas sabedorias taticas que
experimentaram o encantamento como pratica de vencer o esquecimento € o genocidio. A
decodificacdo das experiéncias nos campos do ser, do saber e do poder nesta historia de
resisténcia jaz armazenada nos mananciais brasileiros que se inquietam pelos ritos da danga e
da musica. Assim, ndo se pretende intentar decodificar estes complexos sistemas, mas beber e
se alimentar da vasta oferta de decodificacdes que eles proprios ofertam. Eis uma estratégia de
sobrevivéncia num contexto de guerra e de morte: esculhambar o imposto e ressignifica-lo a
partir de oportunidades que se assentam na dicotomia, na diversidade, na ginga, na contradi¢ao

e no dinamismo.

Referenciais e saberes subalternizados pela dindmica colonialista devem ser
permanentemente mobilizados no intuito de reivindicar seus espagos enquanto ciéncias dotadas

de fertilidade analitica para repensar a realidade social, visualizar problematicas sob novos

10



angulos e apresentar caminhos nesses horizontes. Nesta pesquisa, proponho moldar e alimentar
um assentamento epistémico-metodolégico reunido a partir das macumbas e das herangas de
resisténcias afro-amerindias brasileiras, estabelecendo novos canais de comunicagdo entre os
campos apartados pelas fronteiras impostas na modernidade vivenciadas pelo Sul global. E ¢
importante notar destarte que a macumba, aqui, pode ser lida enquanto um jogo de subversdo
da morte por praticas de encantamento, uma recusa ao projeto colonial que extrapola o campo
magico-religioso. Como sugere Luiz Antonio Simas, a macumba ¢ um manancial de conceitos
e de maneiras de estar no mundo e o seu contrario € o aniquilamento em vida, o desencanto.
Macumbeiro ¢ quem se propde, no didlogo com a natureza e com os ancestrais, a manipular os
sentidos e os significados da vida em um infinito desdobramento de possibilidades que nao

admitem o apagamento, a opressdo e a esterilizagao das experiéncias criativas.

1.1 Macumba, transe e sincope

Nas macumbas, por trds de cada ritual ha uma simbologia que se desdobra, ao mesmo
tempo particular e geral, e que amplia a visdo e a concepcao de mundo daqueles que integram
seus ritos. Por isso é que tragamos, aqui, um compromisso de “transgressao lexical” (SIMAS;
RUFINO, 2018, p. 111). A reivindicacdo de uma ressignificagdo dos termos macumba,
macumbeiro, etc., geralmente utilizados com carga depreciativa, se apresenta como uma tatica
estratégica pois “a astlcia de praticar a dobra na linguagem ¢ a forma que temos de ndo nos
subordinarmos diante da imposicdo de normas que nos violentam e nos negam enquanto
possibilidade” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 73). Como este “saber ético e cosmoldgico dos
africanos sempre experimentou o siléncio imposto pela linguagem hegeménica” (SODRE,
2017, p. 13), ha de se demarcar que “o cerne da questdo em jogo ¢ a continuidade de outra
forma coletiva de subjetivacio” (SODRE, 2017, p. 90). Nao ha vergonha nenhuma em fincar a
macumba enquanto referencial epistemologico, pois ela € “ciéncia encantada e amarragdo de
multiplos saberes” (Idem, p. 12), responsavel por apresentar as “marcas da diversidade de
expressoes subalternas codificadas no mundo colonial” (Ibidem, p. 15). Sendo verdadeiras
“redes de sabedorias cosmopolitas” (Ibidem, p. 83), as macumbas compreendem-se como

fendomenos polifonicos, ambivalentes e inacabados (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 14).

Nos da base para pensar a macumba tanto no que tange o seu sentido
etimologico, quanto a natureza da sua presenga (ontologia), e as suas
11



produgdes de conhecimento (epistemologia). Amarragéo ¢é o efeito de, através
das mais diferentes formas de textualidade, enunciar multiplos entenderes em
um unico dizer (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 14)

Encarnar a macumba como espirito cientifico ¢, também, compreender que “nosso
racismo epistémico, que muitas vezes se manifesta em curiosa simpatia pela ‘macumba’, no
fundo ndo reconhece esses saberes como sofisticados e libertadores, mas apenas como
peculiares e folclorizantes” (SIMAS, 2019, p. 23), e que, portanto:

A macumba ndo pode ser encarada nem pelo viés da lente de uma sociedade
racista, eugénica e tacanha que a expurga, demoniza e assassina [...], nem com
a irresponsabilidade, empolgacdo e producdo de esteredtipo de alguns que, por
ndo reconhecerem sua forg¢a politica, a consomem de forma superficial e

descomprometida com o exercicio comunitario (SIMAS; RUFINO, 2019, p.
104)

Nas macumbas ndo ha separacgdo entre os campos elencados por Muniz Sodré (2017, p.
29), a saber: o estudo do que realmente existe (ontologia) ou das representacdes da realidade —
metafisica; o estudo dos modos como podemos conhecer as coisas — epistemologia ou teoria do
conhecimento; o estudo das questdes atinentes a linguagem religiosa — filosofia da religido ou
teologia; e o estudo da natureza de si mesmo — filosofia do espirito. Assim, a macumba emerge,
sob as contribui¢des de Luiz Antonio Simas e Luiz Rufino, como uma politica-poética que “por
contingenciamento identitario e territorial compreende em seus limites inumeras sabedorias que
se amalgamaram inventando/inventariando formas de potencializar a vida esquivando-se da
mortificacdo perpetrada pelo desencanto” (2019, p. 105). Em Flecha no Tempo (2019), os
autores reafirmam que a fungdo principal da postura macumbeira no fazer cientifico ¢
potencializar o sentido da vida. Afinal, “a politica macumbeira ¢ uma aposta que parte do
pressuposto que ndo existe uma unica origem explicativa para as coisas do mundo, assim como
uma unica forma de existir e praticar o saber” (2019, p. 103).

Os paradigmas trazidos pelas gramaticas do encantamento, entdo, passam a ter suas
decodificagdes postas em jogo, esta experiéncia de sociabilidade que “ndo tem como premissa
a exclusdo, mas a incorporagdo das vibragdes que vagueiam e baixam nas coisas dando o tom
daquilo que ¢ o mundo” (SIMAS; RUFINO, 2019, p. 11). Na medida em que a macumba surge
como instancia que ndo vé separagdo — € por isso resgata a ligacdo — entre cultura e natureza,
abarcando as mais diversas dimensdes do sentir, ela também pode ser entendida como arte. Na

lingua inglesa, alids, os sortilégios dos feitigos, amarracdes e trabalhos que estdo ligados as
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praticas das macumbas s3o entendidos como “craff”, traduzido livremente como oficio,
habilidade, constru¢ao, coisa feita.

Por falta de 1éxico mais diverso e abrangente, a lingua inglesa entende a macumba por
meio do conceito de “witchcraft”. Segundo artigo do Cambridge Dictionary Online®,
“witchcraft” significa a atividade ou a performance magica para ajudar ou prejudicar outras
pessoas. E clara a limitagdo que o dicionario oferece para este termo e ainda mais clara a
limitacdo do termo em si, caso mantido na seara das ac¢des estritamente interpessoais, com
finalidades instrumentais. Mas, embora esta defini¢do seja extremamente simploria, ela desvela
outras nuances quando analisada com mais cuidado. Afinal, “craff” significa habilidade e
experiéncia, especialmente em relagdo ao fazimento de objetos; um trabalho ou atividade que
requer habilidade. Assemelha-se aos trabalhos artesanais, cuidados atenciosos de trabalho
manual. Assim, “witchcraft”’, este termo anglo-saxdo que parece reduzir o significado amplo
contido na ideia de macumba e por isso pode ser entendido como uma tradug@o incompleta, na
verdade elucida para o conteudo habilidoso, material e processual das macumbas, o que
extrapola os limites de uma ideia ligada unicamente ao invisivel e ao metafisico. Nao seria
inoportuno relembrar que, na linguagem das macumbas brasileiras, o processo de inicia¢do ¢
muitas vezes chamado de feitura; e que, como cita Eduardo Viveiros de Castro, “um xama que
inicia um outro ¢ igualmente dito ser seu ‘fazedor’ (inumdtsori)” (VIVEIROS DE CASTRO,
2020, p. 64).

Como sugeriu a grandiosa Makota Valdina, falar em feitico ¢ falar em decodificagio’.
E a macumba, complexo de saber, operada enquanto feitico, “confronta as politicas assassinas
de gente, saberes e linguagens praticadas pelo Estado colonial” (SIMAS; RUFINO, 2019, p.
105). Macumba ¢ constructo ancestral de resisténcia daqueles que “ousaram inventar a vida na
fresta, dando o nd no rabo da cascavel e produzindo cultura onde s6 deveria existir o esfor¢o
bragal e a morte silenciosa” (SIMAS, 2019b, p. 13). Este processo de destrui¢do de saberes,
praticas, modos de vida e visdes de mundo que a modernidade empenha — e que analisaremos
com mais cautela futuramente — fez com que as macumbas, assim como as demais culturas
desviantes do padrao candnico imposto, fossem “relegadas ao campo da barbarie, ou acolhidas
como pitorescas ou folcldricas. Elas sdo desqualificadas em nome da impressdo de que o
hemisfério norte representa o apice civilizatorio da humanidade” (SIMAS, 2019b, p. 48) e de

que a historia “s6 pode ser contada a partir dos marcos e codigos que o Ocidente produziu”

* Disponivel em: <https://dictionary.cambridge.org/dictionary/english/witchcraft>. Acesso em 20 de julho de
2020.
> Disponivel em: <https://www.youtube.com/watch?v=rHPDMBOHObc>. Acesso em 20 de agosto de 2020.



(Idem). Mas as histdrias das pombagiras e os causos dos pretos velhos vertem a todo tempo de
seus cavalos para provar que “ha outras bases para a ética e a estética que ndo as que parecem
imanentes as versdes da modernidade elaboradas pelas miopes teorias eurocéntricas”
(GILROY, 2012, p. 107)

No nivel da cognicdo, isto €, dos processos mentais de percepg¢ao, juizo e raciocinio, as
epistemologias das macumbas mantiveram, através da resisténcia, suas estruturas conservadas
e reinventadas em processos complexos. Nao ¢ necessario descolonizar estas cogni¢des. Elas é
que nos ensinam, de formas extremamente sofisticadas, a descolonizar a cognicao tida como
hegemonica, reinante na academia cientifica e nos processos de decisao das politicas do Estado.
Tampouco € necessario o esfor¢o de decodificar as macumbas, pretensao esta sempre manchada
pelo cardter invasor da colonialidade. As macumbas ¢ que contém infindaveis modelos e
praticas de decodificagdo do mundo, da vida, do conhecimento e da resisténcia que podem nos

apresentar.

O mistério ontologico e as vicissitudes da raca negra no Brasil se encontram e se fundem
na religido dos orixds: o candomblé. Experiéncia e ciéncia, revelacdo e profecia,
comunhio entre os homens ¢ as divindades, didlogo entre os vivos, os morto ¢ os nédo
nascidos, o candomblé marca o ponto onde a continuidade existencial africana tem sido
resgatada. Onde o homem pode olhar para si mesmo sem ver refletida a cara branca do
violador fisico e espiritual de sua raca. No candomblé, o paradigma opressivo do poder
branco, que ha quatro séculos vem se alimentando e se enriquecendo de um pais que os
africanos sozinhos construiram, ndo tem lugar nem validez (NASCIMENTO, 2016, p.
206).

Entre as macumbas, aqui darei enfoque particular, mas ndo exclusivo, aos candomblés.
Abdias do Nascimento celebra os candomblés como o complexo cultural que “resistiu e
conservou intato seu corpo de doutrina, sua cosmogonia e teogonia, o testemunho dos seus
mitos vivos e presentes” (NASCIMENTO, 2016, p. 125). Para o autor, imortalizado em seus
pioneirismos analiticos, “o candomblé se localiza como o foco inspirador e dinamizador da
criatividade artistica afro-brasileira, exercendo também papel relevante nas atividades
puramente ludicas e/ou recreativas” (NASCIMENTO, 2016, p. 141).

Aqui, como observa wanderson flor do nascimento, “o que chamamos de culto seria
uma rotina de manuten¢do das multiplas interagdes com a natureza, com a comunidade e com
as diversas relacdes com a ancestralidade” (FLOR DO NASCIMENTO, 2016, p. 158). Neste
aspecto, ha de se criticar as propostas de estudo destes mananciais que apostem na “fossilizagdo
histérica desses povos e culturas, para que assim melhor lhe sirvam de campo de pesquisas”
(NASCIMENTO, 2016, p. 151).
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Uma religido na qual nem o inferno nem o diabo tém lugar e que ndo aflige a vida do
homem com um pecado original do qual se deve purificar, mas que convida o0 homem
a sobrepujar suas imperfei¢des gragas ao seu esforco, aos esfor¢os da comunidade e aos
orixas. Constituindo a fonte e a principal trincheira da resisténcia cultural do africano,
bem como o ventre gerador da arte afro-brasileira, o candomblé teve de procurar refugio
em lugares ocultos (NASCIMENTO, 2016, p. 125).

Os elementos simbdlicos herdados e preservados pelas macumbas transcendem um
emplastro simplesmente religioso e se apresentam como elaboragdes ontologicas e
cosmolodgicas aterradas na experiéncia sufocada, mas ansiosa para prover a oxigenag¢do dos
olhares sobre os problemas que perseguem nossa historia de predagdes. A empreitada de
convidar as decodificagcdes ofertadas nas macumbas para um fazer cientifico expandido e
progressista ndo se resume a objetificar os saberes tradicionais conservados no Brasil para
disseca-los dentro de uma proposta cientifica reaciondria; mas, ao contrario disso, vestir seus
parametros e encarnd-los como revolugdes nas formas de semear e colher conhecimento. Trata-

. . 6
se de fazer destes saberes ancestrais o mulele vestido para que nosso mukutu’ possa dangar.

O que se propde, sob esta perspectiva, ¢ repensar os fundamentos democraticos dos
Direitos Humanos e encontrar novas formas de inseri-los de maneira critica na realidade social
a partir dos saberes das macumbas, encantarias e encruzilhadas. Esta empreitada mira o campo
da filosofia dos Direitos Humanos pois, como observa Helio Gallardo, “a eficécia juridica de
Direitos Humanos, questdo cultural, politica e social, ¢ inseparavel de uma discussao
abrangente sobre seu fundamento” (GALLARDO, 2014, p. 21). E, para completar com o que o
mesmo autor define de forma extremamente oportuna, “o fundamento dos Direitos Humanos
estd em outro mundo possivel” (GALLARDO, 2014, p. 11). Esta abertura de possibilidade,
operacionalizada como fundamento a ser repensado, encontra local de florescimento no tutero
das macumbas brasileiras e suas elabora¢des ontologicas e epistemologicas. Neste esforgo €
que se pretende moldar uma releitura epistémico-metodologica dos Direitos Humanos
assentada sobre as referéncias afro-amerindias e reivindicar a ancestralidade destas filosofias e
cosmologias como ferramentas analiticas para os debates contempordneos no campo das
ciéncias sociais aplicadas.

O percurso tragado ¢, a0 mesmo tempo, caminho e descaminho. Atentando para o fato
que a imprevisibilidade e a contradi¢do contém componentes cadticos que ndo deixam de ser

ordenados e ordenadores, pretendo lancar discussdo para alguns topicos centrais a partir dos

% Mulele, em quimbundo, significa “roupa” e mukutu, por sua vez, significa “corpo”. Tata Kewala Mukongo me
ensinou que o Nkisi, divindade do pantedo herdado pelos candomblés de origem Angola-Congo, usa nosso mukutu

como seu mulele.
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quais outras reflexdes se desdobrardo. Por isso falarei, de onde habitam os marafos’ de Exu e
as folhas da Jurema, sobre a ideia de individuo e comunidade, a no¢do de ancestralidade viva,
a leitura da morte como esquecimento e a relagdo entre humanidade e natureza para repensar
as ideias de alteridade, humanidade, pessoalidade e genocidio em uma mirada tatica dos

fundamentos dos Direitos Humanos.

Nos candomblés, ndo se adoram os deuses em escrituras, mas em assentamentos, que
sdo conjuntos de elementos minerais, vegetais e animais que materializam o canal de
comunicagdo com o divino. Um assentamento ¢ um amalgama coeso de elementos com o
objetivo de encantar. Seus fatores constituintes ndo podem ser, no entanto, reduzidos a objetos.
As favas, conchas, metais e loucas que compdem um assentamento religioso sdo dotados de
esséncia espiritual a partir do coletivo construido pela ancestralidade da liturgia. Um
assentamento ¢é, portanto, uma referéncia, um espago; um sistema complexo e aterrado ao chao
e arealidade. Tal como qualquer outro ser vivo ele também come e bebe, absorvendo e reagindo

ao que ¢ posto diante de si.

O que eu proponho com o desenho desta pesquisa ndo ¢ buscar uma referéncia
epistemologica cristalizada que se acessa quando necessario ou quando convém; ou, ainda,
rotular uma metodologia engessada que conduza as reflexdes nestes debates. Minha empreitada
¢, ao contrario disso, modelar um assentamento epistémico-metodolégico que sirva de
ferramenta, mas que também seja um espago sobre o qual se derramarao as referéncias que se
manifestam no umbigo dos antigos calundus, das rezadeiras e da ginga dos angoleiros. Um
assentamento que absorve aquilo que lhe ¢ oferecido e ora aceita, ora rejeita. Um constructo
epistemologico e metodoldgico que estabelece, com os demais fatores determinantes da

pesquisa, uma relacdo de reflexividade e de continua reconstrucao.

Caminhos metodolégicos diversos e entrecruzados serdo costurados, amarrados e
moldados para que novas vias de andlise sejam produzidas. Uma pesquisa qualitativa e
explicativa com viés aplicado e estratégico, no campo sobre o qual nos debrugaremos, requer
um gingado etnografico, certa malemoléncia discursiva, uma gira movimentada de revisdes
bibliograficas, estudos de caso, modelos analiticos e recurso as historias de vida, relatos orais,

cantigas e simbologias de diversas materialidades.

7 Bebida alcodlica usada ritualmente, que pode variar entre uma infinidade de exemplos, desde a aguardente de

cana até o gim.
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Decidi construir este texto de forma a seguir uma logica de terreiro, muito proxima a
experiéncia iniciatica nos cultos ancestrais afro-amerindios do Brasil. Assim, apds o
xinguilamento, o trabalho seguiré para sua fase de encantamento. Serd o momento de colher as
folhas sobre as quais disporei as reflexdes aqui propostas. Veremos, nesta etapa da pesquisa,
como a moldagem de um assentamento epistémico-metodolégico na defesa da ciéncia das
macumbas dard substrato para repensar os Direitos Humanos em seus paradigmas

contemporaneos.

Contudo, ¢ importante frisar que o dinamismo, aqui conclamado como método
cientifico, ndo pode e ndo deve ser confundido com a desordem. Neste sentido, a reivindicagdo
de uma metodologia em permanente processo de negociacdo poderia ser lida como uma
adaptacdo do dadaismo de Paul Feyerabend, na medida em que reconhece que um fazer
cientifico estatico se funda numa “concepcdo demasiado ingénua do homem e de sua
circunstancia social” (2011, p. 34). Entretanto, uma nova proposta metodologica riscada em
pemba® ndo busca a referéncia em Marcel Duchamp e, tampouco, pretende ser exibida no
Centre Pompidou: molda-se a partir dos encantados, dos orixas, de Mestre Didi, Makota
Valdina, Rufino Bom do P6 e de tantos outros, langando-se para o meneio das esquinas,

terreiros e rodas de samba.

A ordem das encruzilhadas, primordial para as macumbas e seus sistemas de inventar a
vida, ndo fomenta silenciamentos, aniquilamentos e uniformizagdes. Nao se trata de um
ordenamento que apara, rotula, reduz, contingencia; mas, ao contrario disso, emancipa,
borbulha, bambeia, ilumina e transforma como nuvem de fundanga’. Veremos que Exu, Njila
e Legba ensinam um ordenamento cadtico que verte do dinamismo e da diversidade, assume a
imprevisibilidade como axioma; e que oferece direcionamentos em situagdes de conflito,

encurralamento e supressao.

O tnico dogma que desponta desta proposta epistémico-metodologica ¢ o transe, a
cessdo do corpo a manifestagdo das vozes e coreografias da natureza perceptivel refletida em
divindade e ancestral; a conexao e o resgate dos sentidos e caminhos apagados pelas violéncias
da histoéria retilinea. Afinal, os diferentes modos de saber e formas de experiéncia praticados no

mundo “opostos aos dominios racionalistas do Ocidente tém a incorporagdo como forma de

¥ P4 ritualistico utilizado nos candomblés de origem Angola-Congo e também presente em algumas manifestagdes
da umbanda. De colorag@o branca, é feito a base de argila e guarda uma miriade de significados que ligam a vida,
a morte, a imanéncia e a transcendéncia, largamente recomendado em rituais de limpeza e descarrego.

® Fundanga é o nome dado a um po6 feito a partir de misturas de polvora, utilizado amplamente em diversos rituais
das tradigdes afro-amerindias da umbanda e do candomblé com a finalidade de espantar os espiritos maléficos.



linguagem/comunica¢do” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 94). Como Luiz Antonio Simas e Luiz
Rufino observam em Fogo no Mato (2018), a raiz etimologica da palavra transe remete ao latim
transire e exprime a “ideia do ir atravessando como sentido de cruzar mundos, perspectivas,

possibilidades, praticas, o tempo inteiro” (p. 100).

Feyerabend também observa que a uniformidade debilita o poder critico da ciéncia e
“ameaca o livre desenvolvimento do individuo” (2011, p. 45). Por esta razdo, ¢ que vejo o fazer
cientifico mais proximo de um artesanato em argila e rafia do que da reproducdo em massa de
acrilicos e cromados. A fixidez identitaria ¢ confortdvel e ilusoria nas mesmas medidas, pois é
no transito e nos entrecruzamentos que se tece o fio da experiéncia humana. A busca por um
entendimento da vida baseado nas encruzilhadas supera os riscos da ansia pela ordem moderna

que, como veremos, busca insistentemente transformar o mundo em um reino inorganico.

O monorracionalismo sobre o qual se constituiu a modernidade enquanto fendmeno
politico, econdmico, social e cognitivo tende a enxergar o transe como possessao, descontrole
e irracionalidade (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 100), mas “todo e qualquer ato criativo s ¢é
possivel a partir do transe como disponibilidade de travessia. A razdo intransigente ¢ aquela
que nega a mobilidade e os cruzos das experiéncias e das tessituras de saber” (Idem). O
xinguilamento ¢ a condigdo bdsica para adentrar esta mata que assovia a memoria dos
antepassados e ecoa o rastro das serpentes. Este transe ¢ atingido por meio do que Luiz Antonio
Simas e Luiz Rufino definiram como sincope: uma alteragdo inesperada no ritmo que “rompe
com a constancia, quebra a sequéncia previsivel e proporciona uma sensacao de vazio que logo
¢ preenchida de forma inesperada” (2018, p. 18).

Assim, uma “cultura de sincope, um tragado tatico, feito pemba riscada, contra a
tendéncia de normatizacdo e planificagdo dos modos de ser” (Ibidem, p. 18) é necessaria para
que abandonemos os discursos empobrecedores das experiéncias e cosmologias do Atlantico,
pois “somos educados ndo apenas para ignorar, mas para desprezar as culturas de sincope,
aquelas que subvertem ritmos, rompem constancias, acham solug¢des imprevisiveis e criam
maneiras imaginativas de preencher o vazio” (SIMAS, 2019b, p. 28). Na avaliagdo de Ailton
Krenak, quando escreve sobre as Ideias para adiar o fim do mundo (2019), “se a gente
desestabilizar esse padrdo, talvez nossa mente sofra uma espécie de ruptura” (p. 57).

E a sincope que permite o transe, esta perturbagdo positiva da cognicdo imposta, para
que hajam esforgos coletivos na constru¢do de novas epistemologias que reconhegam a
“alteridade, as gramadticas ndo normativas, as sofisticadas dimensdes ontoldgicas dos corpos

disponiveis para o transe, a generosidade dos encontros, as tecnologias terapéuticas e populares
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do apaziguamento das almas pela maceracao das folhas e pela fumaga dos cachimbos” (SIMAS,
2019b, p. 172). Como Abdias do Nascimento observa na reunido de seus textos em torno do
Quilombismo (2019), as manifestacdes artisticas e performaticas das macumbas podem ser
historicizadas em um “potencial mitico que ndo se reduz a imobilidade arcaica; [...] tornando
as fundagdes pristinas em contemporaneas forcas de transformacao social” (p. 203). A arte que
verte das macumbas, portanto, ¢ comprometida na luta pela “humanizagdo da existéncia
humana” (NASCIMENTO, 2019, p. 204), sendo “base de um processo de luta libertaria,

dinamizado por seu amor e sua comunhao e engajamento” (Idem, p. 206).

Promover o transe dos Direitos Humanos ¢ fazer com que um estado alterado de
consciéncia atinja a dimensdo de seus fundamentos. Este transe ¢ estabelecido no tempo da
sincope (SIMAS; RUFINO, 2018), que promove uma interrup¢ao seguida de uma cadéncia de
novos sentidos para suas estruturas e elaboragdes. O estado alterado de consciéncia faz com
que os parametros a partir dos quais estes fundamentos sdo pensados sejam reposicionados,
referenciados na ancestralidade enquanto esfera ontologica, politica e de justica. Este processo
se inicia com o Xinguilamento, quando entende sua semantica; segue com o Encantamento,
quando analisa sua historicidade e estrutura; desenvolve-se a partir do Descarrego, ato de
cuidado e livramento; encontra a Encruzilhada, onde se refrata epistemologicamente; passa
pelo Caboclamento (SIMAS; RUFINO, 2019), quando permite-se reinventar as mais nucleares
instancias dos direitos; e, por fim, transiciona-se novamente, numa sucessdo espiralada de
reposicionamentos paradigmaticos na correcdo permanente dos processos de silenciamento e
de epistemicidio.

O xinguilamento nos apresenta ao tempo da sincope, 0 movimento inicial e motriz de
um encontro pragmatico com a ancestralidade. E uma oportunidade de acessar um transe que
nos oferece o despertar, a memoria, a ligagdo, a iluminacao através do prisma de saberes que a
coletividade ancestral mantém através de seus sofisticados processos de resisténcia e
decodificacdo. Diferente dos transes que adormecem, apagam ou alienam, o xinguilamento se
apresenta como manobra tatica de acessar outro processo fundamental para o estabelecimento
das justicas cognitivas e epistemoldgicas: o encantamento. E o encantamento, como veremos a
seguir, ¢ uma larga via que se desdobra para dissecar e superar as linearidades nos campos do

ser, do saber e do poder, e seus decorrentes processos de apagamento e violéncia.

E através do encantamento encontrado na frequéncia do xinguilar que poder-se-a
analisar os abismos e epistemicidios das colonialidades e, diante deles, compreender como

operam os dispositivos do racismo e do genocidio, etapa de revisdo histdrica e conceitual
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necessaria para o aporte deste assentamento que seguimos moldando. O encante sera, portanto,
o momento de alargar e aprofundar a consciéncia sobre as experiéncias historicas que ainda
mantém processos continuos de predacgdo, e cuja superagdo ¢ de inquestiondvel urgéncia no

campo dos Direitos Humanos.
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"Vem por aqui" — dizem-me alguns com os olhos doces
Estendendo-me os bragos, e seguros

De que seria bom que eu os ouvisse

Quando me dizem: "vem por aqui!”

Eu olho-os com olhos lassos,

(Hd, nos olhos meus, ironias e cansagos)

E cruzo os bracos,

E nunca vou por ali...

[-]

Nao, ndo vou por ai! S6 vou por onde

Me levam meus proprios passos...

Se ao que busco saber nenhum de vos responde
Por que me repetis: "vem por aqui!"?

Prefiro escorregar nos becos lamacentos,
Redemoinhar aos ventos,

Como farrapos, arrastar os pés sangrentos,

A ir por ai...

Se vim ao mundo, foi

S6 para desflorar florestas virgens,

E desenhar meus proprios pés na areia inexplorada!
O mais que fago ndo vale nada.

Como, pois, sereis vos

Que me dareis impulsos, ferramentas e coragem
Para eu derrubar os meus obstaculos?

Corre, nas vossas veias, sangue velho dos avos,
E vés amais o que é facil!

Eu amo o Longe e a Miragem,

Amo os abismos, as torrentes, os desertos...

Ide! Tendes estradas,

Tendes jardins, tendes canteiros,

Tendes patria, tendes tetos,

E tendes regras, e tratados, e filésofos, e sabios...
Eu tenho a minha Loucura!

Levanto-a, como um facho, a arder na noite escura,
E sinto espuma, e sangue, e canticos nos labios...
Deus e o Diabo é que guiam, mais ninguém/!
Todos tiveram pai, todos tiveram mde;

Mas eu, que nunca principio nem acabo,

Nasci do amor que had entre Deus e o Diabo.

Ah, que ninguém me dé piedosas intengaes,
Ninguém me pega definigoes!

Ninguém me diga: "vem por aqui"!

A minha vida é um vendaval que se soltou,
E uma onda que se alevantou,

E um dtomo a mais que se animou...

Ndo sei por onde vou,

Nao sei para onde vou

Sei que ndo vou por ai.

Cantico Negro, 1955

José Maria dos Reis Pereira
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2. Encantamento

2.1 Linhas, abismos, epistemicidios e encantamento epistemologico

A vida se agita e é inquieta. E necessario, no campo das ontologias e epistemologias,
expandir perpetuamente os debates sobre os modelos lineares de pensamento e de constru¢do
do conhecimento que nos sdo impostos pelo curso da historia. Isso se explica, porque esta
linearidade, que de tao aterrada e reforcada, nos parece natural como a luz do dia. A linearidade
¢, acima de tudo, violenta: transcreve-se em uma forma de racionalidade que tem, como
principios fundantes, a segregacdo, a hierarquia como opressao e a recusa a contradi¢do, ao
descaminho e a dualidade. Pensar o mundo, pesquisar e escrever de forma linear ¢ um desacato
as poténcias da linguagem, da filosofia, da estética e da ciéncia. E, como completa o poema de
José Maria dos Reis Pereira, riscado nesta epigrafe, “ndo sei por onde vou, ndo sei para onde

vou, sei que nao vou por ai” (1955, p. 110).

Um grande amigo, Paulo Gabriel Franco, professor da Universidade de Brasilia em
Planaltina — Distrito Federal, certa vez me alertou que a linguagem usada como mero recurso
ou instrumento da a ilusdo do divorcio entre as dimensdes do sentir e do elaborar/construir. Este
uso superficial da lingua, objetificando-a e retirando dela sua natureza viva e tatica, faz com
que sofram sérias limitagdes os horizontes disponiveis ao alcance das ontologias que se
desdobram mundo afora. A linguagem, componente vivo e material da cultura, deve ser
mobilizada como ferramenta através da qual a linearidade como projeto cognitivo ¢ denunciada
e transgredida. A respeito disso, como observam Luiz Antonio Simas e Luiz Rufino, um mundo
“obcecado pela linearidade e pelo desenvolvimento que explora a natureza como mero recurso
e enxerga na métrica do humano a semelhanca com o divino estd fadado a se perder na
circularidade da existéncia” (2020, p. 96). A Otica e a logica das linhas, fronteiras e abismos
possuem relagdes intimas na constituicdo da modernidade e de suas colonizagdes ecoantes que

investigaremos imediatamente.

Ha que se lembrar de que toda linha é, também, uma fronteira. E Martin Heidegger
(1971), observando a filosofia helénica, havia postulado que uma fronteira ndo ¢ o limite onde
algo termina, mas o ponto a partir do qual algo comega a se fazer presente. Entretanto, o
desenrolar do projeto colonial da modernidade parece ter feito com que as fronteiras se

tornassem abismos. Neste sentido, Achille Mbembe (2017) observa que as fronteiras materiais
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e metafisicas da realidade social deixaram de ser pontos de passagem para se tornarem linhas
de segregacdo. Estas elaboracdes se aproximam do que Boaventura de Sousa Santos chamou
de pensamento abissal da modernidade (2010, p. 32), definido pela impossibilidade da
copresenca dos dois lados destas linhas impostas por um projeto hegemonico e colonial de

. < rq- 10 ~
epistemicidio = e predagao.

Em conversa idealizada pelo Ciclo de Estudos Selvagem da Editora Dantes e transmitida
ao vivo pela internet em 17 de abril de 2020'", Ailton Krenak e Marcelo Gleiser nos forneceram
interessantes composi¢des sobre a estruturagcdo desta linearidade cognitiva moderna-ocidental,
sua ligacdo umbilical com processos politico-econdOmicos e suas consequéncias para o
apagamento de ontologias que se tornaram subalternizadas. Segundo Marcelo Gleiser,
renomado astronomo brasileiro, o processo de maquinizagdo da natureza que se desenvolveu
no percurso da ciéncia moderna consagrou-se a partir da compreensao de que o mundo natural
deveria ser entendido para, entdo, ser dominadolz, como verificado na obra de Francis Bacon
(1876; 1997), estudada também por Pablo Mariconda (2007). A tradugdo da natureza por meio
de leis, codigos e imperativos normatizou-se como a gramatica cientifica Unica e unissona,
demarcando que ha uma relacdo entre os projetos coloniais de decodificagdo do mundo e de

controle produtivo de seus recursos.

Ainda segundo a contribui¢do de Marcelo Gleiser nesta conversa com Ailton Krenak,
nas revolucdes agrarias que permeiam os Séc. XVI e XVII desenvolveu-se a mecanizagdo da
explora¢do do mundo natural como base para o crescimento vertiginoso dos centros urbanos,
buscando numa relacdo com o mundo natural uma redugdo de significado empobrecedora,
motivada pelas ansias do desenvolvimento econdmico. Assim, constituiu-se uma relacao
forcadamente verticalizada, de dependéncia assimétrica e parasitdria, do homem com a

natureza, em que dela s6 se extrai; pois, como observa Krenak em sua obra escrita, “quando

' E importante, antes de debater os significados de epistemicidio, tomar folego para refletir brevemente sobre a
interacdo entre identidade, representagao e diferenga. Segundo Tomaz Tadeu Silva, o ato da representagdo significa
dizer “‘essa ¢ a identidade’, ‘identidade ¢ isso’” (2000, p. 91). E, como observa Denise Silva, “esse valor signo da
representagdo acaba por ligar identidade e diferenga a sistemas de poder, pois é privilégio dos que detém o poder
de representar assumir o poder de definir e determinar a identidade” (2014, p. 52). Questionar a forma como séo
construidas as identidades e as diferencas, na avaliacdo da autora, significa questionar os sistemas de representagdo
que lhes ddo suporte. Uma visita a obra de Stuart Hall (2003) permite vasculhar outras elaboragdes sobre as
relagdes entre sistemas de representagdo, significado e cultura.

" Disponivel em: <https://www.youtube.com/watch?v=xeAI7GDOefg>. Acesso em 12 de junho de 2020.

12 Castro-Gomez (2005, p. 80) observa que o espirito renascentista promoveu uma ruptura entre homem e natureza,
tornando esta uma relagdo de inimizade em que se busca domesticar as contingéncias da vida. Ao analisar as
rupturas culturais entre humanidade e natureza, é possivel compreender que as questdes em torno da relagdo com
0s recursos naturais revelam, também, a crise da racionalidade instrumental hegemonica na ciéncia da sociedade
moderno-colonial (PORTO-GONCALVES, 2011).
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despersonalizamos o rio, a montanha, quando tiramos deles os seus sentidos, considerando que
isso € atributo exclusivo dos humanos, nos liberamos esses lugares para que se tornem residuos
da atividade industrial e extrativista” (KRENAK, 2019, p. 49). Atos de contra-colonialidade,
veremos adiante que a personalizagdo e a humaniza¢do da natureza podem ser alguns dos

muitos caminhos para uma nova estruturagao ontoldgica, epistemologica, cientifica e politica.

Ailton Krenak, entdo, insere no didlogo com o fisico as suas agucadas observagdes:
compreende que o que demarca a humanidade, neste processo de desenvolvimento, ¢ a
separagdo, o corte do restante do mundo e da natureza. Krenak observa que este processo de
consagragdo da ciéncia moderna foi possivel gracas a criacdo de técnicas que, mesmo
provisoriamente, permitiriam uma sensagao de dominio da imprevisibilidade da natureza: nada
mais que ficgdes tracadas no campo da dominagdo sobre o mundo e as coisas. Neste ponto,
como observam Simas e Rufino (2020), jaz um projeto de encapsular o tempo na dimensao do
relogio e dos ritmos da producdo e do consumo, restringindo a vida a uma funcionalidade
utilitarista e comunicida. O que hé de se concluir, portanto, ¢ que estas ficgdes alimentadas no
bojo do cientificismo moderno sdo fornecidas e mantidas pela logica da linearidade e dos
abismos.

Em suas Ideias para adiar o fim do mundo, Ailton Krenak (2019) compreende que a
concep¢do de “nods, os humanos, nos descolarmos da terra, vivendo numa abstragdo
civilizatéria, € absurda. Ela suprime a diversidade, nega a pluralidade das formas de vida, de
existéncia e de habitos” (p. 23). Este projeto politico-econdmico-ontolégico viu-se especialista
em criar auséncias dos sentidos de viver em sociedade e do proprio sentido da experiéncia da
vida, confabulando um “cosmos vazio de sentido e desresponsabilizado de uma ética que possa
ser compartilhada” (2019, p. 44). Krenak cataloga esta pratica ontoldgica como o império do
Antropoceno, que tem um sentido incisivo sobre a nossa existéncia, e que denuncia “o nosso

apego a uma ideia fixa de paisagem da Terra e de humanidade” (2019, p. 58).

Primeiro veio a cruz. Em seu nome os tedlogos do século X VI justificaram a escravidao
sob o argumento de que o africano era um homem que ndo tinha religido, mas
supersti¢cdes; ndo tinha lingua, mas dialeto; ndo tinha arte, mas folclore. Depois veio a
ciéncia. A construgdo das nog¢des de inferioridade e de superioridade dos povos, com
apice no racialismo do século XIX, constituiu-se em um longo aciimulo teérico de
diferentes disciplinas, em especial as ciéncias naturais no que concernem a classificagéo
e a diferenciagdo dos homens, em regra com base nos conhecimentos da botanica e da
biologia, transportados para a espécie humana. O que estava em questdo eram as
necessidades de classificar, compreender, identificar, catalogar a diversidade humana,
a alteridade, ou seja, o outro (CARNEIRO, 2011, p. 153).
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A criagdo colonial do conceito de Novo Mundo, inseparavel das finalidades tltimas da
predacdo, extracdo, apagamento e obliteracdo dos projetos a ele apontados, ao mesmo tempo
em que “algou o Ocidente na modernidade, nos langou em um abismo onde somos herdeiros
do genocidios, estupros, assaltos, subalternizacdes e precariedades de um sistema de
dependéncias” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 97). Os abismos fundados por estas separacdes —
sejam ontologicas ou fisicas em suas mais variadas formas — denunciam a propor¢do
catastrofica destes projetos de dominagao politica e econdomica que desaguaram na constru¢ao
das cogni¢des e suas epistemologias, bem como das estruturas de suas sociedades e instituigdes.

Como nota Ailton Krenak, “ndo tem fim do mundo mais iminente do que quando vocé
tem um mundo do lado de 14 do muro e um do lado de cd, ambos tentando adivinhar o que o
outro esta fazendo. Isso ¢ um abismo, isso ¢ uma queda” (2019, p. 62). Em consonancia com o
lider indigena, Boaventura de Sousa Santos também ¢ categorico: a “distin¢ao fatal na cultura
ocidental, entre razdo e corpo, separou irremediavelmente o corpo da alma” (2019a, p. 20).
Defronte esta cisma, fica cravado aqui o alerta de Sueli Carneiro: “diante da barbarie a primeira
vitima ¢ a lucidez” (2011, p. 182).

A busca pela objetificacdo da natureza e dos saberes como operagdo de seu espdlio e
posterior domesticacdo operou através da gramatica dos abismos, revelando a operagdo de um
racismo epistémico assentado nos “pressupostos coloniais da ciéncia moderna ocidental,
familia (patriarcado) e da religido judaico-cristd” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 94), pois os
processos de cortes abissais promovidos pela modernidade ocidental nas perspectivas
ontoldgicas em desenvolvimento concomitante a colonizacdo tiveram como ponto nevralgico
o império do cristianismo e da conversao. E inevitavel sinalizar, neste sentido, que o arcabougo
do cristianismo, enquanto pratica institucional gerida no contexto de mobilizagdo politica e
econdmica em favor do colonialismo das metropoles, também atuou enquanto conjunto de
compreensdes ontologicas e filosoficas que permitiram o empobrecimento dos solos dominados
com dinamicas de maniqueismo, linearidade, sentimento de culpa e consagracdo universal do

sofrimento. Estas confluéncias demarcam um:

Dominio intelectual que corresponde em outros planos ao poder de
colonizagdo europeu e ao poder teoldégico de conversio de almas ao
cristianismo. Essa constru¢do pretende ser um fato absolutamente racional,
mas ¢ de fato um magno sentir politico eurocéntrico, que traga fronteiras para
a producdo filosofica, a0 mesmo tempo em que define o ponto de partida de
sua exportacdo (mediada pelo cristianismo) para os receptaculos coloniais
(SODRE, 2017, p. 8).
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Neste sentido, ¢ valido observar a centralizagdo monoteista das crengas sempre foi
“politicamente homodloga a organizagdo monopolistica (meios de controle da violéncia, poderes
fiscais, fungdes de administragdo dos territorios etc.) necessaria a constitui¢do do Estado
moderno” (SODRE, 2017, p. 37). Ocorreu, assim, um projeto em diferentes frentes de
perpetuacdo, agindo de forma multifacetada sobre o “dominio de si, a repressdo continua, a
moderagdo das emocdes, a regulacdo das pulsdes tornadas necessarias pela vida nos centros da
rede de interdependéncias” (ELIAS, 1975, p. 210). Muniz Sodré é categoérico ao observar que
“o genocidio ontologico perpetrado pelos evangelizadores foi o pressuposto do genocidio

fisico” (SODRE, 2017, p. 102).

Abdias Nascimento'” deixa, aqui, uma oferta de bom grado para este cenario: o autor
afirma que desde que o cristianismo criou o complexo de vergonha e culpa em torno da
sexualidade humana, rejeitando nossa responsabilidade mais sagrada, a procriacdo, “o cientista
de formagao europeia ndo pode conceber nem entender uma religido onde a sexualidade ¢ vista
como parte integral do ser: humano, divino e espiritual” (2019, p. 123). Dai a dificuldade e a
resisténcia deste fazer candnico compreender de fato a natureza das macumbas e suas
oportunidades de alargamento epistemoldgico. Na condicdo de “herdeiros de mentalidades
decapitadas, as tradi¢cdes ocidentais cultivam ha tempos a mé sorte de ter a cabega deslocada
dos corpos. Nao reconhecemos ¢ muito menos credibilizamos as perspectivas advindas do

corpo” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 93).

Lembra-se, aqui, o pensamento de Boaventura de Sousa Santos, o qual repetidamente
tem denunciado como a dominagdo ocidental ligada as poténcias do Norte
marginalizou o conhecimento e a sabedoria dos habitantes do Sul, desvalorizando os
saberes alternativos produzidos fora do Norte capitalista hegemonico. Nesse contexto,
o privilégio epistemoldgico concedido a ciéncia moderna a partir do século XVII
possibilitou a revolugéo tecnoldgica que alavancou a supremacia ocidental e suprimiu
outras formas ndo cientificas de conhecimento; no caso dos povos indigenas das
Américas e dos escravos africanos, Boaventura acentua que o epistemicidio
constituiu-se na outra face do genocidio (SILVA, 2014, p. 52, grifo meu).

5 Como Abdias expde de forma categorica em O genocidio do negro brasileiro: processo de um racismo
mascarado (2016), “o papel exercido pela Igreja Catolica tem sido aquele de principal idedlogo e pedra angular
para a institui¢do da escraviddo em toda sua brutalidade” (p.62). Nao obstante, o autor observa que “o ramo
protestante atuou na mesma dire¢do” (NASCIMENTO, 2016, p.63). E ele ainda acrescenta que o cristianismo,
“em qualquer das suas formas, ndo constituiu outra coisa que aceitacdo, justificagdo e elogio da institui¢do
escravocrata, com toda sua inerente brutalidade e desumanizagdo dos africanos” (2016, p.63).
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Fiz questdo de grifar quando, no excerto acima, Denise Silva refere-se aos saberes
subalternizados como formas ndo cientificas, uma vez que, em minha avaliacdo, a cientificidade
destas vozes silenciadas precisa deixar de ser questionada imediatamente, ¢ ¢ um dos objetivos
desta pesquisa demonstrar o porqué. Para isso, ha de se entender, por exemplo, que, mesmo
sendo iletradas em alguns casos, muitas matriarcas de diversas raizes dos candomblés, séculos
atras, ja compreendiam e explicavam os ciclos da chuva ou os processos das teorias de
panspermia e da evolugdo molecular por meio das narrativas sobre suas divindades trazidas da
Africa. Entendiam que Hongolo, a divindade-cobra da 4gua que cai do céu, encontra-se com
Dandalunda, a 4gua dos rios, e com Kaiala, a 4gua dos mares; e danga junto a elas para firmar
o circulo hidrologico de evaporagdo e condensagdo. Entendiam também que a vida na Terra foi
trazida por uma pedra incandescente, que permitiu o desenvolvimento dos compostos
organicos, com a Unica diferenga de que ligavam este processo a Zazi e Luango, deuses
relacionados ao céu e ao fogo, e ndo as teorias de H. E. Ritcher, Thomas Huxley, Aleksander

Oparin e John Heldane'*. E ciéncia que se baila e coreografa, matéria humana e corporea.

Também ¢ vélida a ressalva referente ao tratamento que a autora da aos ancestrais destes
cultos, tarjando-os como escravos (SILVA, 2014), quando o correto seria, a meu ver, identifica-
los como escravizados, por uma razdo 6bvia de bom senso e cuidado historiografico.
Denominar um povo de escravo ¢ submeté-lo, uma vez mais, a uma condi¢do petrificada de

existéncia, artificio das praticas hegemonicas e coloniais na literatura.

Observar divindades como Hongolo e Dandalunda manifestadas em transe em um
terreiro enquanto bailam ¢, em si, uma experiéncia cientifica que permite compreender a 16gica
da natureza observavel. A cientificidade ndo ¢ diminuida ou agredida pelo encantamento; ou,
como bem colocam Luiz Antonio Simas e Luiz Rufino, “ha que se ler o encanto para se entender
a ciéncia” (2018, p. 16). Somos forcados por uma complexa estrutura cognitiva a
“descredibilizar as possibilidades que vagueiam o invisivel” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 105)

Assim, o epistemicidio deve ser lido como uma manifestagdo de injusti¢a cognitiva
(SANTOS, 2007), e transcende o campo simbolico, avancando sobre a materialidade das
praticas sociais, institucionais e pedagogicas sobre as quais se desenvolvem as praticas
cientificas, as esferas publicas e as politicas de Estado.

O encantamento das ciéncias pela via das macumbas e do transe requer uma avaliagdo

profunda dos processos de epistemicidio, de forma a investigar como a morte e o silenciamento

' Para um aprofundamento nas teorias de panspermia, recomenda-se a leitura do artigo de Wallis &

Wickramasinghe (2004). 7



operam em face da vivacidade de outros horizontes. Para as macumbas, a morte ndo ¢ um
radical de escassez, da interrup¢ao, mas sim da continuidade, enquanto rito pode ser chave para
a compreensdo da esfera da vivacidade (SIMAS; RUFINO, 2020). O que o epistemicidio
ocidental pratica ndo se enquadra nas visdes afro-amerindias brasileiras sobre a morte enquanto
processo de continuidade, mas de desencantamento. Este processo diz respeito sobre as formas
de desvitalizar, desperdicar, interromper, desviar, subordinar, silenciar, desmantelar e esquecer
as dimensdes do vivo (SIMAS; RUFINO, 2020). Ha de se entender a morte como o
“fechamento de possibilidades, o esquecimento, a auséncia de poder criativo, de producdo
renovavel e de mobilidade: o desencantamento” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 34).

O epistemicidio, entdo, precisa ser entendido como a morte ¢ verdadeiramente
compreendida nas macumbas: o puro esquecimento. Ao invés de se limitar ao desfalecimento
da matéria, ¢ ‘“apagdo historico, esvaziamento das memorias, embaraco cognitivo,
analfabetismo das graméticas maternas” (SIMAS; RUFINO, 2019b, p. 9). Constitui, assim, este
panorama de ilusdes modernas, em que o homem se constitui “enquanto nog¢ao que legitima e
autoriza a presenca de uns e a mortandade daqueles que foram inventados como outros” (Idem,
p. 11). Afinal, as hierarquizacdes do saber estdo articuladas com a producdo de desvios
existenciais e ontologicos e com os semiocidios (SANTOS, 2008; CARNEIRO, 2005; SODRE,
2017).

Na légica epistemicida da linearidade, “o ser ¢ produzido como ndo existente por ter
suas referéncias de saber submetidas a uma condi¢do de permanente descrédito, subalternidade
e por ter sua enunciacdo interditada” (SIMAS; RUFINO, 2019b, p. 21). Nas avaliagdes de Luiz
Antonio Simas e Luiz Rufino (2019b), este processo se d4d sob uma contratualidade de
dominagdo inscrita nas dimensdes da raga e do género, alicer¢ando-se em trés principais formas
de politica de dominagao: o assassinato dos corpos, dos saberes e das linguagens.

Importante notar que, como observou Abdias Nascimento (2019), “nenhuma das
expressoes culturais se rendeu passiva ou facilmente a tentativa, sutil ou violenta, da destrui¢ao
colonial” (p. 115), pois neste jogo histérico de resisténcia a subalternizagdo as macumbas
compreenderam profundamente que “ter um passado € ter uma consequente responsabilidade
nos destinos e no futuro da na¢ao” (Idem, p. 275). Esta ginga de superacao da obliteracao das
lembrangas compreende que “a opressao de ontem forma uma cadeia no espaco, uma sequéncia
ininterrupta no tempo, e das feridas em nosso corpo” (NASCIMENTO, 2019, p. 115). A morte-
esquecimento causada pelo epistemicidio mira os fundamentos dos espiritos africanos e

amerindios subalternizados, buscando despedagar suas memorias. Transforma-los em objetos
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de espoliagdo através de seu esquecimento produzido nos seus lares originais, suas terras,
deuses e culturas foi a metodologia cedida pela linearidade a coloniza¢do. Assim, “o salto
crucial entre a sobrevivéncia e a supravivéncia demanda também um enfrentamento epistémico
e batalhas arduas e constantes no campo poderoso da elaboragdo de simbolos” (SIMAS;
RUFINO, 2018, p. 111).

O epistemicidio ¢ uma forma concreta de genocidio, porque, na cosmovisdo afro-
amerindia brasileira, a construcdo dos saberes ¢ inseparavel da corporeidade e das praticas
comunitarias. O proprio ato de suprimir a voz que resiste ¢ visto como um desvio do principio
sagrado da fala, da palavra, da comunica¢do. E, como observa Rufino, “a palavra ndo se limita
em ser veiculadora dos sentidos, a palavra ¢ carne, ¢ materializadora da vida, propiciadora dos

acontecimentos” (2017, p. 36).

A linearidade como forma hegemonica de leitura do mundo é um projeto, uma
empreitada. Uma monologizacdo forgada dos saberes capaz de hierarquizar as culturas para
legitimar as predagdes coloniais — a ferramenta perfeita para perpetuar no imaginario
globalizado os vicios da dominacao racial na cultura, na ciéncia e na politica. A transformagao
de fronteiras em abismos ¢ um fator preponderante no processo em que “a ordem politica
reconstituiu-se enquanto forma de organizacgdo para a morte” (MBEMBE, 2017, p. 15); e, ao
inaugurar uma fratura irrevogével entre a vida e a morte, a modernidade faz desta fronteira uma

divisdo intransponivel em seus dominios.

Na concepg¢ao dos candomblés, a morte ndo ¢ o desfalecimento da matéria, sendo a pura
condi¢do de esquecimento. Ao deixar esquecer os saberes contidos nas herangas subtraidas da
condicdo humana pela pratica colonial, o projeto monocognitivo vai fazendo morrer 0s
elementos constituintes destas experiéncias de vida. Da mesma forma, os atabaques silenciados,
os assentamentos de orix4 capturados pela policia'® em batidas que existiram até a década de
1970 (TAVARES, 2018a) ou os fios de conta arrebentados pelos traficantes evangélicos das
favelas cariocas'® sdo corpos negros caidos no chdo, para usar a imagem que Ana Luiza
Flauzina (2006) introduz para discorrer sobre o genocidio da populagdo negra no Brasil. Seja

por meio de assaltos sistematicos e sistémicos ou através da objetificacdo dos saberes, o

"> 0 Museu da Policia Civil do Rio de Janeiro mantinha em exibi¢io uma cole¢do de “magia negra”, como
classifica a propria instituicdo, que consiste em uma gama de elementos litargicos de terreiros invadidos e
interditados pelo brago armado do Estado. A colegdo foi recentemente transferida para o acervo do Museu da
Republica.

'® Sobre este tema recomendo a leitura de minha monografia de graduagio em Ciéncia Politica, intitulada Mpambu:
a encruzilhada entre crime organizado e fé pentecostal na perseguicdo ao candomblé (TAVARES, 2018a).



epistemicidio se equivale a sequestrar pessoas e roubar artefatos, pois sdo todas formas de

capturas da ancestralidade — o emblema do projeto genocida.

Uma andlise sobre o epistemicidio enquanto mecanismo operado pelos dispositivos
raciais ¢ uma oportunidade valiosa para compreender novos caminhos de resisténcia, pois
reconhecer o racismo como fonte do colonialismo e do imperialismo nao significa reduzi-lo a
uma funcdo do sistema econdmico capitalista (NASCIMENTO, 2019, p. 371). Trata-se de
compreender uma relacdo intima entre as esferas do ser, do poder e do saber que se desenrola
como maquinario de silenciamentos estruturais, pois “a prevaléncia da concepcao de que certos
humanos sao mais ou menos humanos do que outros leva a naturalizacdo da desigualdade de
direitos” (CARNEIRO, 2011, p. 15). Assim, como explora Paul Gilroy sobre o pensamento de
Walter Benjamin, “articular historicamente o passado significa apropriar-se de uma memoria
quando ela eclode em um momento de perigo” (2012, p. 351).

Nesta empreitada, “assumir o Atlantico como uma unidade de andlise unica e complexa
em suas discussdoes do mundo moderno e utilizd-la para produzir uma perspectiva
explicitamente transnacional e intercultural” (GILROY, 2012, p. 57) ¢ uma tatica de analisar
os rangos do epistemicidio diante das possibilidades do encantamento. Afinal, a historia do
Atlantico negro, constantemente ziguezagueado pelos movimentos de povos negros — ndo so
como mercadorias, mas engajados em vdrias lutas de emancipacdo, autonomia e cidadania —
“propicia um meio para reexaminar os problemas da nacionalidade, posicionamento, identidade
e memoria historica” (Idem, p. 59). Trata-se de uma oportunidade de “reverenciar o tempo e
instaurar a humanidade no meio da furiosa desumanizagdo que nos assalta” (SIMAS, 2019b, p.
63). Tratemos, pois, de oferecer inversdes nas logicas impostas pela linearidade; afinal, como
lembra Angela Davis (1974) ao ser citada por Boaventura de Sousa Santos (2019b), muros
virados de lado sdo pontes.

No campo da recusa da morte pelo esquecimento permanece vibrante o projeto de
encante. Deste compasso furioso de pajés e pais de santo nasce um multifacetado “discurso
filosofico que rejeita a separagdo moderna, ocidental, de ética a estética, cultura e politica”
(GILROY, 2012, p. 98). Ao compreender que encantar vem do latim incantare, o canto que
enfeitica, inebria, cria outros sentidos para o mundo (SIMAS; RUFINO, 2020), percebemos
que a vida insurge como possibilidade de uma politica de conexdes entre o ser ¢ 0 mundo, o
humano e a natureza, a corporeidade e a espiritualidade, ancestralidade e futuro, temporalidade

e permanéncia (Idem). Por sua natureza transgressora com a ordem do epistemicidio, o
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encantamento ¢ aqui celebrado como ato de desobediéncia, invencdo e reconexdo (SIMAS;
RUFINO, 2020).

Em Fogo no Mato (2018), Luiz Antonio Simas e Luiz Rufino ofertam um generoso
manancial de nutrientes para os processos de encantamento epistemoldgico que lutam contra
os vicios do epistemicidio. Na perspectiva dos autores, o ato do encantamento na ciéncia € uma
ordem de abandonar o conforto dos “sofas epistemologicos” (2018, p. 19), e “credibilizar outras
epistemologias pressupde também credibilizar outras ontologias” (Idem, p. 29). Esta atitude de
desobediéncia cognitiva calcada no inconformismo ¢ fundamental para a producdo do que os
autores chamam de cisma epistémica. O ponto de partida desta pratica ¢ a problematizagdo dos
regimes de verdades “mantidos e operados em detrimento das diversidades/possibilidades
explicativas” (2018, p. 39), atentando diretamente contra o signo da linearidade compulsoria;
pois, como apontado anteriormente, “as praticas culturais da diaspora africana tendem a
transgredir qualquer tentativa de ajuste em esquemas binarios” (Idem, p. 43).

Assim, “a transgressao vista como poténcia assentada no principio da imprevisibilidade
tenciona os limites das razdes totalitarias” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 39) para “credibilizar o
mitdo” (Idem, p. 107). E um imperativo do campo epistemoldgico, entdo, tatear “formas de
luta que disputem o campo simbolico e afirmem a sofisticagdo de saberes ndo candnicos”
(SIMAS; RUFINO, 2018, p. 110). Se enxergada como uma obstinagao central da episteme — e
ndo apenas como uma mera op¢do em seu horizonte de possibilidades — esta mudanga
paradigmatica permite levar para o campo das ontologias e dos Direitos Humanos as reparacdes
pelos processos da espoliacdo fisica verificada na historia das colonizag¢des. Estas politicas de
reparacdo e credibilizacdo constituem-se como compromissos necessarios para o campo de
reflexdo em torno dos fundamentos dos Direitos Humanos por razdes 6bvias. Neste ambito, “a
descolonizagdo da episteme normativa vem se dando na luta por aqueles que invocam e
incorporam sabedorias subalternas, praticando a universidade ndo somente como um campo de

batalhas, mas também de mandingas”” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 111).

7 Mandinga é o nome herdado das culturas bantas em suas experiéncias no Brasil que se refere aos saberes,
conhecimentos de variadas naturezas e aplicabilidades que permeiam a gramatica da macumba, do constructo
artesanal e tatico de decodificagdes desenvolvidas na resisténcia aos projetos coloniais. Geralmente, a mandinga
¢ vista sob uma otica de ofensiva e ataque, principalmente quando este se torna a melhor das estratégias de defesa
em um conflito. A mandinga ¢ uma sabedoria de mobilizar recursos e energias para atingir um determinado
objetivo especifico. Assim, pode servir de ferramenta para o encante e também para as guerrilhas nos campos
politicos e epistemologicos: amarrar a boca do sapo ¢ mandinga, usar o perfume da pomba-gira ¢ mandinga, e
denunciar os limites dos pensamentos abissais e lineares nos fundamentos dos Direitos Humanos para ofertar-lhes
uma rasteira que proporcione sua reconstrugdo também ¢, em alguma instancia, mandinga. Como lembra o ditado,

quem ndo pode com mandinga nio carrega patua. 31



2.2 Dispositivos raciais, necropolitica, genocidio e biopolitica: a estrutura

Ha também uma relagdo direta que se constitui entre as dimensdes das violagdes
materiais e imateriais da colonizagdo e suas reparacdes, pois “a problematica epistemologica ¢
necessariamente étnico-racial” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 111). O encantamento, portanto,
requer um compromisso com analises que possibilitem escancarar a centralidade que os
demarcadores de género e raca tém na constituicao do genocidio, do epistemicidio e, portanto,
nos levantes contra-coloniais. O encante, para ocorrer, depende de assumir a operagdo de
dispositivos complexos na perpetuagdo da colonialidade do ser, do pensar e do poder em que a
raca, enquanto categoria elencada para produzir sub-humanidades no desenrolar dos projetos
coloniais, desempenha papel protagonista.

Aqui, se fazem oportunas as contribui¢des de Sueli Carneiro (2005) sobre o conceito de
dispositivo. Segundo a autora, o dispositivo ¢ um instrumento de poder formado por uma rede
de elementos simbdlicos e materiais que permitem e reforcam praticas opressoras na arena
social. A nocdo de dispositivo permite visualizar as variadas manifestacdes de operacdo do
racismo, bem como funcionam suas estruturas e articulagdes. Dialogando com Michel Foucault,
Sueli Carneiro afirma que o dispositivo “consiste em estratégias de relagdes de forca,
sustentando tipos de saberes e sendo por eles sustentadas” (CARNEIRO, 2005, p. 39). Os
dispositivos, portanto, estdo intimamente ligados aos processos de cisdo de que falam a
inimizade de Achille Mbembe (2017) e os abismos de Boaventura de Sousa Santos (2010),
gerando efeitos estruturantes nos processos de subjetivacdo dos sujeitos na elaboracdo e na
imposicdo das normatividades sobre as quais se assentam as praticas sociais e as politicas do

Estado.

Na leitura de Sueli Carneiro, a defini¢cdo e a consagrag¢do do “eu” como sujeito ocorre
por meio da constru¢do dos “outros”, em uma dindmica que os estabelece como seus opostos,
ndo-semelhantes, negativos (2005). O dispositivo, no contexto das relagdes raciais do Brasil, ¢
for¢a-motriz para que sejam inferiorizados os sujeitos e pensamentos ndo-brancos, construindo
bases epistemologicas, existenciais e culturais para um sistema politico, econdmico, social e
filosofico de privilégios em face de exclusdes. Esse dispositivo ¢ amplamente verificado nos
projetos de embranquecimento do pais em sua pele e estado de consciéncia (KOIFMAN, 2012;
RENK, 2014), e sem embargos ¢ mais um desdobramento das propostas lineares e silenciadoras

de formacao das ideias e das relagdes sociais.
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Embora pertencamos a diferentes sociedades do continente, sabemos que o
sistema de dominagdo ¢ o mesmo em todas elas, ou seja: o racismo, essa
elaboragdo fria e extrema do modelo ariano de explicag@o, cuja presenga ¢ uma
constante em todos os niveis de pensamento, assim como parte ¢ parcela das
mais diferentes instituigdes dessas sociedades (GONZALEZ, 1988, p. 77).

Paul Gilroy observa que andlises profundas sobre a “historia da diaspora africana e uma
reavalia¢c@o entre modernidade e escravidao podem exigir uma revisao das condi¢des nas quais
os debates sobre a modernidade tém sido elaborados” (2012, p. 109). Pois a modernidade,
nestas perspectivas, ¢ inseparavel do conceito dominacdo sobre o corpo negro e feminino.
Como aponta n’O genocidio do negro brasileiro: processo de um racismo mascarado (2016),
Abdias Nascimento nota que o Brasil herdou de sua dominag¢ao colonial portuguesa a “estrutura
patriarcal de familia e o prego dessa heranca foi pago pela mulher negra, ndo s6 durante a
escravidao” (p. 73). E o que coroa a colocagio de Carl Degler: uma “sociedade fundada sobre
a aventura e ndo sobre o trabalho, fundada na caga fatal ao indio, na escraviddo, na degradagao
da mulher” (1986, p. 207).

E fato histérico que “desde o inicio da colonizagdo, as culturas africanas, chegadas nos
navios negreiros, foram mantidas num verdadeiro estado de sitio” (NASICMENTO, 2016, p.
123). Entretanto, mesmo com a mobilizagdo de aparatos ontologicos e epistemologicos,
imperativos morais, praticas institucionais, forcas do Estado e todos os demais membros
articulados do maquindrio colonial, o projeto de morte pelo silenciamento nao se viu capaz de
calar a permanéncia e a insurgéncia de forgas que despontam pelo encante. Essa incapacidade
de “aniquilar definitivamente a vitalidade cultural africana, que se expandiu por varios setores
da vida nacional, ndo pode ser interpretada como concessdes, respeito ou reconhecimento por
parte da sociedade dominante” (NASCIMENTO, 2016, p. 123).

Mesmo que, gracas a este processo colonial, “as concepgdes metafisicas da Africa, seus
sistemas filosoficos, a estrutura de seus rituais e liturgias religiosos, nunca merecem o devido
respeito e consideracdo como valores constitutivos da identidade do espirito nacional”
(NASCIMENTO, 2016, p. 139) pois “as linguas africanas — expressdo fundamental da visao de
mundo de suas respectivas culturas — foram destruidas, com raras excegdes para fins rituais”
(Idem, p. 125), estas poténcias permanecem conservadas nos uteros dos terreiros e nos ventres
das caboclas de pena. Sua potencialidade libertadora permanece pulsante, aquecida, nutrida,
festejada. Abdias advoga que “s6 mereceu o nome de sincretismo o fendmeno que envolveu as
culturas africanas entre si, e entre elas e a religido dos indios brasileiros” (2016, p. 135), tatica

de assimilacdo e troca que permitiu a sobrevivéncia e o alargamento dos horizontes de ambas
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as faces de contato, compartilhando técnicas e espacos de resisténcia e preservando os segredos
que brotam de seus ancestrais.

O projeto colonial no Brasil, for¢a-motriz do genocidio negro, “adotou formas de
comportamento muito especificas para disfar¢ar sua fundamental violéncia e crueldade. Um
dos recursos utilizados nesse sentido foram a mentira e a dissimula¢ao” (NASCIMENTO, 2016,
p. 59). Sobre este ponto, vale lembrar que a abolicdo exonerou de responsabilidades os
senhores, o Estado e a igreja e que a Lei Aurea, na verdade “ndo passou de um assassinato em
massa, a multiplicacdo do crime, em menor escala, dos ‘africanos livres’” (Idem, p. 79).

A morte de tudo que ultrapassa os limites impostos pela monocognicdo passa a ser o
crivo da experiéncia moderna, constituida pela argamassa hibrida entre a guerra e o racismo. O
projeto de morte engendrado pelo sistema moderno colonial perdura e dita o ritmo das relagdes
politico-econdmicas-epistémico-culturais até os dias correntes. Este caminho de sufocamento
foi responsavel por inaugurar o que Mbembe chamou de politicas de inimizade (MBEMBE,
2017), estabelecendo a dindmica mercantilista e escravocrata como fio condutor do tecido
globalizante que opera um empobrecimento ontolégico (MBEMBE, 2018) das realidades e

subjetividades.

A modernidade pode ser compreendida por meio de trés movimentos constitutivos,
analisados por Achille Mbembe, na Critica da razdao negra (2018): (I) a espoliagdo organizada,
marcada pela objetificacdo das populagdes escravizadas durante o trafico atlantico do séc. XV
ao XIX; (II) a erupgdo das reivindicagdes descolonizadoras na Africa e no Haiti e a luta por
direitos civis, que remetem ao final do séc. XVIII; e (II) a globalizacdo dos mercados, que
desponta a partir do séc. XXI, demarcada pela privatizagdo do mundo e pela producdo em escala
global da indiferenca. No percurso destes fendmenos ¢ que se consagra o que Mbembe
denominou de alterocidio, o mecanismo de entender as outras formas de identidade como
objetos de ameaga, ndo-semelhantes, diante dos quais a unica opg¢do de sobrevivéncia ¢ o

controle total ou a destrui¢do das alteridades divergentes.

O alterocidio de Mbembe (2018) se articula, aqui, com o dispositivo de racialidade de
Sueli Carneiro (2005), na medida em que traduz a pratica euro-norte-americana de
fundamentar-se como local exclusivo da civilizacdo e da racionalidade, excluindo e invalidando
as humanidades ndo-brancas ao embutir nelas o status de selvageria. Este processo de
apagamento dos saberes externos as dinamicas metropolitanas do colonialismo foi possivel, na
avaliagdo de Mbembe (2017; 2018), gracas a transformacao das identidades racializadas em

capital de acumulagao.
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A indiferenca que cerca a violéncia de que sdo vitimas os segmentos excluidos
da cidadania, aliada a impunidade de seus autores e dos setores abastados pelo
proprio crime, permitiu que a articulagdo da marginalidade de ‘baixo’ com a
de ‘cima’ instituisse novos e diversificados padrdes de violéncia que ameagam
a todos. Poderes paralelos aos do Estado de Direito se instituem (CARNEIRO,
2011, p. 181).

Uma consequéncia destas articulacdes complexas dos processos historicos €, como
observa Charles W. Mills em seu Contrato racial (1999), “um Estado racial e um sistema
juridico racial, onde o status de brancos e ndo brancos ¢ claramente demarcado, quer pela lei,
quer pelo costume” (p. 13). Assim, ao consagrar hegemonias e subalternizagdes racialmente
recortadas, “o carater estrutural do racismo impede a realizacdo dos fundamentos da
democracia” (CARNEIRO, 2011, p. 91). Esta disjuncdo moral absoluta (MBEMBE, 2017) que
nasce entre a coexisténcia cordial de um projeto de Estado democratico no Brasil e a
permanéncia destes mecanismos de morte pelo esquecimento serve para nos lembrar que,
mesmo com todo o peso hegemodnico de um status quo que perdura, “se a sociedade ¢ racista,
o Estado Democratico de Direito ndo pode sé-lo, seja por acdo, seja por omissao” (CARNEIRO,

2011, p. 163).

Aqui, peco uma pequena licenga para, através das palavras iluminadoras de Abdias do
Nascimento e de outros autores, situar de forma mais precisa os conceitos de raca, negritude e
branquitude que venho utilizando.

Nada temos a ver com a palavra negro em rigor bioldgico, de raga pura. Nosso
negro se movimenta culturalmente, em termos de historia. Por isso mesmo,
esta consciente de que, apesar de cientificamente desmoralizado o conceito de
raca e de cor, na vida diaria e concreta, desgracadamente, o negro — ¢ suas
manifestagdes culturais e artisticas, sua promoc¢ao social e econdmica — sofre

constantes limitagdes e injirias por causa da coloragdo epidérmica e da
diferenca de sua heranga espiritual NASCIMENTO, 2019, p. 162).

Para Abdias, o africano sob o jugo da escraviddo “construiu as fundagdes da nova
sociedade com a flexdo e a quebra da sua espinha dorsal, quando ao mesmo tempo seu trabalho
significava a propria espinha dorsal daquela colonia” (NASCIMENTO, 2016, p. 59). E, mesmo
quando abolida nos moldes oficiais pela fragil aboli¢do, a demarca¢do do dispositivo racial
pdde ser verificada ainda de forma ampla na “orientagdo predominantemente racista da politica
imigratoria, outro instrumento basico nesse processo de embranquecer o pais”
(NASCIMENTO, 2016, p. 85). Ha, portanto, uma demarcagao clara de uma inviabilidade de se

pensar a identidade nacional com a “confortavel fixidez que os idedlogos do branqueamento
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racial e os gestores do projeto colonial, continuado pela Republica, sugeriram” (SIMAS, 2019b,

p. 171), mesmo com o volume de suas empreitadas.

Alguns governos brasileiros, com apoio de parte dos segmentos mais
favorecidos e de alguns intelectuais que abragaram a eugenia, tentaram apagar,
nos primeiros anos do p6s-aboli¢do, a presenga do negro na nossa histdria. Este
projeto se manifestou do ponto de vista fisico e cultural. Fisicamente, o negro
sucumbiria ao branqueamento racial promovido pela imigrag@o subvencionada
de europeus capaz de limpar a raga em algumas geragdes. Tal projeto também
se manifestou na tentativa sistematica de eliminar as formas de aproximagao
com o mundo e elaboragdo de praticas cotidianas — jeitos de cantar, rezar,
comer, louvar os ancestrais, festejar, lidar com a natureza etc. — produzidas
pelos descendentes de africanos, desqualificando como barbarie e
criminalizando como delitos contra a ordem seus sistemas de organizagdo
comunitaria e inven¢do da vida (SIMAS, 2019a, p. 108).

Abdias do Nascimento também ndo nos deixa esquecer do Ato de 1899, de autoria do
entdo Ministro Rui Barbosa, que ordenou a incineragdo de “todos os documentos — inclusive
registros estatisticos, demograficos, financeiros, € assim por diante — pertinentes a escravidao”
(2016, p. 93). Exatamente Rui Barbosa, aquele conclamado por alguns como a Aguia de Haia,
bastido da civilidade diplomatica que teria revolucionado a posi¢ao do Brasil nas plataformas
multilaterais de politica como uma referéncia imortal, demarcou um exemplo fulcral da
materializa¢do do projeto de silenciamento e epistemicidio pelo apagamento literal da histdria.
Na duvida sobre a natureza rapina das dguias, veremos que ¢ mais sabio contar com a asticia

das Galinhas-d’angola.

Monstruosa maquina ironicamente designada “democracia racial” que so
concede aos negros um unico “privilégio”: aquele de se tornarem brancos, por
dentro e por fora. A palavra-senha desse imperialismo da brancura, e do
capitalismo que lhe ¢ inerente, responde a apelidos bastardos como
assimila¢do, aculturagdo, miscigenagdo; mas sabemos que embaixo da
superficie tedrica permanece intocada a crenga na inferioridade do africano e
seus descendentes (NASCIMENTO, 2016, p. 111).

O epistemicidio ¢ constituinte do projeto de embranquecimento da realidade e da
subjetividade, pois o dispositivo racial € o centro controlador destas dindmicas de perpetuagao
de desigualdades. Como alerta Abdias, “alegag¢des de que esta estratificacdo ¢ ‘ndo racial’ ou
‘puramente social e economica’ sdo chavdes que se repetem e racionalizagdes basicamente
racistas: pois o fator racial determina a posi¢do social e econdmica na sociedade brasileira”
(2016, p. 101). A insisténcia no mito da democracia racial, por mais que esteja esgotada do

ponto de vista logico, permanece como discurso estratégico capaz de negociar com diversos

rojetos de desencantamento. Afinal, “a fertilidade racionalizadora do racismo brasileiro ndo
b
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tem limites: ¢ dinamica, polifacética e capaz das manipulagdes mais surpreendentes”
(NASCIMENTO, 2016, p. 133). Compreende-se que “o racismo opera de forma pléstica,
multipla e atualizavel” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 110) e exatamente por isso € que seu
combate, portanto, precisa se dar em campos pluriepistémicos, pluriversais e polivalentes como
as encruzilhadas, que ainda debateremos em momentos futuros.
O preconceito de cor, a discriminagdo racial e a ideologia racista
permaneceram disfarcados sob a mascara da chamada ‘democracia racial’,
ideologia com trés principais objetivos: 1) impedir qualquer reivindicagdo
baseada na origem racial daqueles que sdo discriminados por descenderem do
negro africano; 2) assegurar que todo o resto do mundo jamais tome
consciéncia do verdadeiro genocidio que se perpetra contra o povo negro do

pais; 3) aliviar a consciéncia de culpa da propria sociedade brasileira
(NASCIMENTO, 2016, p. 200)

O encantamento perpassa, portanto, a compreensdo de que nao hé ambiente no Brasil
livre da ideia de missdo civilizatoria do europeu, branco, cristdo e ocidental, esta “metastase
daninha, muitas vezes invisivel, e por isso ardilosa e devastadora” (SIMAS, 2019a, p. 102).

Este racismo institucional, que se eleva a partir da estrutura, revela, dentre muitas coisas:

Incapacidade coletiva de uma organizacdo de prover um servigo apropriado ou
profissional para as pessoas devido a sua cor, cultura ou origem racial/étnica.
Ele pode ser visto ou detectado em processos, atitudes e comportamentos que
contribuem para a discriminagdo por meio de preconceito ndo intencional,
ignorancia, desatencdo e esteredtipos racistas que prejudicam determinados
grupos raciais/étnicos, sejam eles minorias ou ndo (Commission for Racial
Equality, CRE/UK, 1999, p. 2).

Ao admitirmos a existéncia de um contrato social que “sela um acordo de exclusdo e/ou
subalternizac¢ao dos negros, no qual o epistemicidio cumpre fung¢ao estratégica em conexao com
a tecnologia do biopoder” (CARNEIRO, 2011, p. 91), aproximamo-nos dos valiosos estudos
de Sueli Carneiro (2005; 2011) e Michel Foucault (2002). Michel Foucault entende o racismo
como uma dimensao do poder soberano sobre a vida e a morte (CARNEIRO, 2011, p. 91), e
em sua obra desenvolveu o conceito de biopoder, que consiste numa “tecnologia de poder, uma
biopolitica que permite a eliminagdo dos segmentos indesejaveis” (Idem, p. 92) da sociedade
administrada pelo Estado. Nesta dindmica, assim como pendente entre os limites dos abismos
que a modernidade se apresentou, o Estado oscila entre deixar viver ou deixar morrer as suas
gentes (FOUCAULT, 2002). Neste aspecto, “o racismo ¢ indispensavel como condi¢do para
poder tirar a vida de alguém, para poder tirar a vida dos outros. A fung¢do assassina do Estado
s0 pode ser assegurada desde que o Estado funcione no modo do biopoder, pelo racismo”

(FOUCAULT, 2002, p. 306).
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Necessario pontuar que esta compreensdo se articula intimamente com o conceito de
branquitude elaborado por Ruth Frankenberg (1999). Segundo a autora, a branquitude ¢ um
lugar estrutural de onde o sujeito branco vé os outros e a si mesmo; uma posicao confortavel de
poder a partir da qual se pode atribuir ao outro aquilo que nao se atribui a si mesmo. Trata-se
de um fendmeno histérico, interseccional e relacional que se desenvolve em sociedades
marcadas pelas desigualdades advindas do colonialismo. E, nesta leitura, um lugar estrutural de
vantagens e de privilégios raciais baseado em praticas e identidades culturalmente estabelecidas

e cambiantes, gerando valores simbolicos e materiais; um dispositivo.

Assim, a branquitude age “através e nas relagdes de poder, produzindo violéncias sociais
e epistemologicas” (CONCEICAO, 2017, p. 24). Neste aspecto, o racismo travestido de
conhecimento cientifico advoga a superioridade de categorias humanas em detrimento de outras
em um sistema que utiliza diferengas fenotipicas para justificar processos de dominacdo
colonial e de divisdo do trabalho e do espaco social (SCHWARCZ, 1993; CONCEICAO,
2017). Estas contribui¢des se somam aos estudos de Seyferth (2005) e de Guimaraes (1995;
2004), que abordam o conceito de superioridade racial como construido socialmente e

sedimentado por mecanismos de legitimacao (TAVARES, 2018b).

Assim como Mbembe (2017), Luiz Rufino (2017) reconhece que o imperativo racial ¢
o traco constituinte mais evidente e elaborado desta logica predatoria e hierarquizante de
estreitamento da terra, a servico de uma “tentativa de monologizagdo do mundo a partir de um
modelo assente nos pressupostos ocidentais” (RUFINO, 2017, p. 16). Pressupostos esses
enderecados, racializados, cristianizados, deterministas e, acima de tudo, colonizadores. As vias
abertas pelo colonialismo moderno e suas praticas fundamentalmente racistas produzem a
morte em diversas instancias, “seja ela fisica, através do exterminio, ou simbdlica, através do

desvio existencial” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 11).

Trata-se de um fendmeno intercontinental de despedagamentos que submeteu as
populagdes a um “desmantelo cognitivo, a desordem das memorias, a quebra das pertengas e
ao trauma” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 13), enquanto embutia nelas a condi¢ao de periferia,
impondo uma destinagdo ontoldgica de inferioridade as suas esséncias e praticas e fazendo de
seus territorios “dominios dedicados a ocupacgdo e a pilhagem” (MBEMBE, 2017, p. 25).
Ocorre, assim, através do racismo, “a habituagdo do sadismo, a implacével vontade de nada
saber, de ndo desenvolver qualquer empatia com as vitimas” (Ibid., p. 169). Os diversos e

elaborados mecanismos desta racionalidade moderna foram absorvidos a for¢a pelos povos
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subalternizados em um processo de dominag¢do ontologica por meio do silenciamento de
praticas ancestrais violadas pelo projeto mercantilista, em que os dominados sdo conduzidos a
uma recusa profunda de suas proprias identidades, referéncias e praticas ancestrais.

Na analise de Boaventura de Sousa Santos em O fim do império cognitivo: a afirmagdo
das epistemologias do Sul (2019a), o colonialismo ¢ visto como uma “forma de sociabilidade
que € parte integrante da dominacao capitalista e patriarcal e que, por isso, ndo terminou quando
o colonialismo histérico chegou ao fim” (p. 41). Demarcador de uma monocultura da
produtividade, ele tem como caracteristica principal a “capacidade de separar, tanto quanto
possivel, a ocorréncia do sofrimento e o sentimento de injustica que estd por detras dela” (Idem,
p. 144). Estas separagdes, que seguem os modelos abissais, operam por meio da criagdo de
“conceitos monoculturais de justica desprovidos do juizo ético necessario para avaliar
dimensdes cruciais do sofrimento” (Idem, p. 144). Resumidamente, na visdo do autor
portugués, a continuagdo destes processos de dominagao e silenciamento mesmo apos rupturas
historicas em suas ordens ¢ tarefa desempenhada em trés pilares: “capitalismo, colonialismo e
patriarcado” (SANTOS, 2019a, p. 363).

A leitura de Boaventura, embora assertiva em muitos momentos, demonstra-se de certa
forma limitada. Além de citar o racismo pouquissimas vezes em sua obra escrita, o autor sugere
que o dispositivo racial seja apenas uma entre as muitas logicas de funcionamento da gramatica
abissal e da colonialidade, quando na verdade deveria obter maior centralidade no panorama
destes debates. Ao comentar a obra de Achille Mbembe, Boaventura conclui que a necropolitica
“reflete a persisténcia do pensamento politico abissal” (SANTOS, 2019a, p. 170); entretanto,
ha de se observar que ela ndo so reflete a persisténcia deste fendmeno conceituado pelo autor
portugués, mas identifica a raga como base deste sistema, € ndo apenas como uma variavel entre
muitas outras, como faz a avaliacdo do lusitano. Ademais, as diferencia¢des que Boaventura
insiste em fazer entre “conhecimento cientifico e conhecimento artesanal” (SANTOS, 2019a,
p- 189) me parecem constituir em si uma forma de permanéncia num abismo epistemologico
sem grandes possibilidades alargadoras de horizontes.

Ha de se pontuar que, muito embora o componente racista esteja implicito nas
elaboragdes dos conceitos decoloniais (QUIJANO, 1997), e que, portanto, falar de
colonialidade ¢ em si falar de dindmicas de operacdo do racismo, nunca serd exacerbado
sublinhar a preponderancia das dindmicas raciais no estabelecimento destas estruturas. As
contribui¢des analiticas decoloniais que se eximem — pontual ou extensamente — de citar e

frisar a centralidade do racismo nestes debates precisam ter suas falhas expostas. Ademais,
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precisam também abandonar confortos epistemoldgicos e filosoficos e encarar de forma ampla
e incisiva o debate sobre os privilégios da branquitude em todas as ramificacdes e afluentes
destas problematicas. E passada a hora de fazer as Epistemologias do Sul e os demais projetos
decoloniais no campo dos saberes encarnarem um espirito ainda mais profundo e urgente, o da
contra-colonialidade, processo de amadurecimento que nao pode fugir de um debate frontal
com as estruturas da branquitude nestes giros epistemologicos.

Nao ha como falar em epistemicidio sem falar em racismo, assim como ndo ha forma
de entender o processo do encantamento sem um recorte racial profundo nas analises historicas,
politicas e ontoldgicas. Faz parte do percurso do encantamento buscar diagnodsticos provisorios
e assertivos sobre os diversos processos geradores de desencanto. Isto posto, é necessario
retomar o encantamento como categoria de enfrentamento ao desencante, a linearidade e ao
epistemicidio. Um dos processos inerentes ao encantamento, portanto, ¢ compreender seu
contrario, o desencanto, como uma rede articulada de processos histdricos, politicos, sociais,
econdmicos e ontoldgicos. O encantamento ¢ um ato de compreender genuinamente o
desencantamento que permanece a espreita, eterno sentinela dos apagamentos. Encantar uma
folha a ser usada em determinado ritual significa, antes de mais nada, louvar a importancia da
arvore em que ela brotou; e permite, portanto, honrar a importancia de sua presenca no rito que
se desdobrara.

Tomamos consciéncia da natureza difusa destes processos de desencanto quando
analisamos e convidamos as experiéncias de resisténcia dos terreiros ¢ das macumbas para a
seara das referéncias taticas no campo da episteme. Seus esquemas ancestrais de decodificagdo
do saber desenvolveram-se de formas sofisticadas exatamente em resposta a complexidade dos
riscos representados pelas empreitadas coloniais que permanecem em constante recriacdo. O
biopoder (FOUCAULT, 2002), a necropolitica (MBEMBE, 2017), os dispositivos raciais
(CARNEIRO, 2005; 2011), o genocidio (NASCIMENTO, 2016) e a branquitude
(FRANKENBERG, 1999; CONCEICAO, 2017) se relacionam em uma danga mortal de

reducdo das poténcias humanas que gera um peso, um fardo, um carrego.
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3. Carrego colonial, ndéba e descarrego

O conceito de carrego colonial elaborado por Luiz Rufino (2017) compreende todo peso
e rastro dos sistemas impostos pelos colonizadores aos povos colonizados — tudo aquilo que
veio de fora e que aqui se instalou para agredir e aniquilar as diferengas. Nas macumbas,
“carrego” ¢ o conjunto das energias externas a um individuo ou espago que se intrometeram
trazendo desequilibrio; energias negativas que trabalham contra a liberdade, a emancipagao, a
ordem e a justica. E, da mesma forma, o desenho das sociedades, instituigdes e politicas dos
povos colonizados permanecem carregados de herangas racistas do projeto colonial moderno e
do seu monorracionalismo. Imprescindivel notar que o carrego colonial “se vitaliza trangando-

se nas dimensdes do ser, do saber e do poder” (RUFINO, 2017, p. 33).

Ailton Krenak observa que estes rangos sdo responsaveis por promover uma limitacao
na “nossa capacidade de inveng¢do, criagdo, existéncia e liberdade” (2019, p. 13), pois as
narrativas silenciadas pela colonialidade sdo programaticamente esquecidas e apagadas em
favor de estruturas globalizantes, configurando assim um abuso daquilo que chamam de razao.
Este projeto “tacanho, reducionista e celebrador da barbérie” (SIMAS; RUFINO, 2019, p. 25)
evidencia que, enquanto o racismo se promove na estrutura profunda da sociedade, o carrego
colonial se manifesta em um nivel sobreposto, o dos movimentos sist€émicos. Assim, assimilam-
se em mais de meio milénio de violéncia colonial que produziu “uma espécie de quebranto,
estado de doencga causado pelo olho grande e pela tara de dominagao dos senhores que investem

na dependéncia” (SIMAS; RUFINO, 2019, p. 62).

Este “encapsulamento epistémico que revela o padecimento dos corpos assombrados
pelo carrego colonial” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 21) ¢ parte constituinte, mas ndo totalitaria,
do conjunto de vicios que se perpetuam de forma refratada nos campos do ser, do saber e do
poder. Afinal, “a interdi¢cao de outras perspectivas de mundo em favor da normatizagdo de um
modo canonico produziu mentalidades blindadas pelo colonialismo. Essas mentalidades
permaneceram mantenedoras e reprodutoras de uma toada de negagao da diversidade” (SIMAS;
RUFINO, 2018, p. 21). Herdeiros e, em muitas medidas, conservadores destes processos,
percebemos que o “Estado, ao negar a raca como categoria que cinde a realidade, omite,
mantém e reproduz as violéncias e desigualdades seculares direcionadas as populagdes negras,
na medida em que também omite, mantém e reproduz os privilégios” (SIMAS; RUFINO, 2018,
p. 110).
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A perpetuacdo destes carregos coloniais e suas estruturas racistas gerou
incompatibilidades no cerne dos sistemas politicos do Atlantico — como elaborou Achille
Mbembe, a convivéncia intima do projeto democratico com a guerra e o racismo resultou em
uma “disjun¢do moral absoluta” (2017, p. 34). Compreendo, portanto, que os rancos dos
carregos coloniais apontados por Rufino (2017) sdo dispositivos que geram incompatibilidades
fundamentais no funcionamento da democracia. Estas incompatibilidades serdo tratadas, aqui,
pela alcunha de Ndéba, o termo em lingua quimbundo para se referir aos parasitas; as coisas
que se mantém as custas de outras (ASSIS JUNIOR, 1941, p. 30). O parasitismo, neste sentido,
deve ser compreendido como uma relagdo ignobil de anulacao que gera perturbagdo, inimizade,
desencantamento; uma pratica que diminui as poténcias, pulveriza as oportunidades em favor
de uma monologizacdo programada. Parasitaria ¢ a natureza de todas as formas com que os

carregos coloniais se perpetuam nas disjungdes absolutas em torno do projeto democratico.

O parasitismo ¢ uma caracteristica germinada da linearidade, do monorracionalismo e
do epistemicidio. Recebe o status de parasitario tudo aquilo que ocupa um espago € um tempo
invadidos com a intencdo de depredar e apagar as dinamicas pré-existentes, gerando
adoecimento. A linearidade ¢ em si um parasitismo, pois preve a aniquilagdo de um sistema ou
narrativa a ser subjugado em favor da nutricao predatéria daquilo que nele se aloja. Quando os
ianomamis da Amazonia desejam curar suas doengas, entendem que a base do processo de
busca da saude fisica e mental esta intrinsecamente ligado a uma perseguicdo de parasitas que
se inserem no quadro dos sonhos, da espiritualidade e da ancestralidade (KOPENAWA;
ALBERT, 2015). Como narra David Kopenawa, “quando seus filhos adoecerem, vocé seguira
o caminho dos seres maléficos que roubaram suas imagens para combaté-los e trazé-las de
volta” (2015, p. 85). Nestas culturas, lutar contra o parasitismo € uma operagao tatica de busca
e resgate da imagem saudavel que havia'®. Assim, seja através dos ianomami ou do conceito de
carrego, entende-se “que todas as formas de colonialismo e neocolonialismo devem ser
proscritas, sejam de tipo territorial, econdmico, politico, cultural ou psicologico”

(NASCIMENTO, 2016, p. 171).

' Na cosmologia ianomami abarcada em 4 Queda do Céu (2015), Kopenawa e Albert afirmam que “todo ente
possui uma ‘imagem’ (utupé a) do tempo das origens, que os xamas podem ‘chamar’, ‘fazer descer’ e ‘fazer
dancar’ enquanto ‘espirito auxiliar’ (xapiri a). Esses seres-imagens (‘espiritos’) primordiais sdo descritos como
humanoides mintisculos paramentados com ornamentos e pinturas corporais extremamente luminosos e coloridos.
[...] O transe xamanico, consequentemente, pde em cena uma identificagdo do xama com os ‘espiritos auxiliares’
por ele convocados” (p.610). O oficio do xama, entdo, é enveredar-se pelo mundo e pelo tempo destas imagens,
perseguir os rastros e rangos daquelas forcas intrometidas com a finalidade da desordem e erradicar os desvios que
elas provocaram nas imagens das pessoas de sua comunidade. E uma forma extremamente sofisticada de lidar com

os parasitismos em uma perspectiva imagética, auto-reflexiva e centrada na ancestralidade. 0



O descarrego

Os riscos que corre essa gente morena
O horror de um progresso vazio
Matando os mariscos, os peixes do rio
Enchendo meu canto de raiva e de pena
Purificar o Subaé

Mandar os malditos embora

Dona da dgua doce, quem é?

Dourada rainha senhora

Caetano Veloso

O descarrego ndo ¢ uma mera opcao no horizonte distante e difuso, mas algo inevitavel
que ja se materializa. Retirar esses pesos do caminho ¢ dar satisfagdo a ancestralidade, limpar
as cabecas, emancipar as culturas e repensar a sociedade. E, ao invés de vir na forma de um
banho de pipoca, o descarrego se apresenta sob o espectro de novos experimentos
epistemologicos, modelos analiticos, investidas no campo do conhecimento hegemonico que
atentam contra o silenciamento dos saberes subalternizados'’, fazendo com que a
permeabilidade da academia cientifica se abra as referéncias vindas dos terreiros, rezadeiras,
encruzilhadas, gingas e rodas de jongo; verdadeiros Uteros que gestam inquietantes formas de
analisar e repensar as estruturas da vida social e que ndo podem se limitar a objetos de pesquisa

antropologica.

Este descarrego ndo pode se limitar a uma abstragao metaforica, pois a materialidade do
esquecimento ndo permite que assim se enganem as dindmicas da contra-colonialidade. O

descarrego ¢ um estagio constitutivo do encantamento que precisa ser mobilizado de forma

' A desconstrugdo do silenciamento epistemologico nio pode ocorrer pela conservagio de um modelo cientifico
que trata os terreiros e os saberes afro-amerindios como meros objetos de estudo. Ao contrario disso, deve-se
buscar uma pratica investigativa que utilize estas referéncias como epistemologia, método, forma. Dentre estas
investidas eu gostaria de citar, particularmente, as Pedrinhas miudinhas de Luiz Antonio Simas (2013), a
Pedagogia das Encruzilhadas de Luiz Rufino (2017), as Performances na Encruzilhada de Paulo Petronilio
(2016), a contribuicdo de Edelu Kawahala e Luciano Goés para a psicologia, intitulada Abdias do Nascimento, um
Exu libertador: das teorias deste pensador negro a uma epistemologia de Exu, subsidios para uma psicologia
afro-brasileira (2017), a dissertagdo de Katiuscia Pontes intitulada Kemet, escolas e arcadeas: a importincia da
filosofia africana no combate ao racismo epistémico e a lei 10639/03 (2017), a dissertagdo de Augusto Sérgio Sao
Bernardo sobre Kalunga e o Direito (2016) e os trabalhos periddicos de grupos de pesquisa como o Calundu, o
Nucleo de Estudos de Filosofia Africana Exu do Absurdo e o Encontro de Saberes da Universidade de Brasilia, e
do Programa de Pds-Graduagdo em Saberes Tradicionais da Universidade Federal de Minas Gerais. Limito-me a
citar estes topicos certo de que muitas outras investidas contra hegemonicas assentadas nas macumbas e filosofias
afro-diasporicas se agitam e se manifestam no campo cientifico brasileiro contemporaneo. Os exemplos que

trouxe, no entanto, me parecem condensar o espirito geral destes giros epistemologicos. 13



responsavel com as ldgicas que criam as macumbas e suas comunidades de resisténcia. Sobre
este ponto, ¢ valido observar que € preciso conhecer o rito para desdobrar seus significados
epistemologicos e ontoldgicos com justeza e comprometimento. Dentre as diversas tentativas
de mobiliza¢do das macumbas e seus ritos como fontes epistemoldgicas no campo cientifico,
aquelas que ndo centram o racismo como a origem magnanima das dominagdes e
silenciamentos do epistemicidio ndo servem ao proposito emancipatorio que estes mananciais
de resisténcia provém. Tampouco se apresentam consistentes os projetos de escrita
recentemente levantados nos meios académicos que se utilizam destas fontes sem conhecé-las
intimamente, de dentro. H4 de se pedir licenca as ruas, porteiras, as folhas, ao chdo, aos
ancestrais e aos membros mais velhos destas comunidades. Afinal, como cantam os pontos da
umbanda, se o portdo ¢ de ferro o cadeado ¢ de madeira; e hd de se lembrar que casa de lei ndo

¢ para brincar.

O descarrego inclui também uma funcdo que demarca o oficio dos griots e dos
sacerdotes de terreiros: contar historias. Como diz Ailton Krenak, “a provocagdo sobre adiar o
fim do mundo ¢ exatamente sempre poder contar mais uma historia. Se pudermos fazer isso,
estaremos adiando o fim” (KRENAK, 2019, p. 27). Conhecer e credibilizar historias — sem que
se encarne um posto regulador e ainda colonial de quem da a voz de forma imperativa, tendo a
ilusdo de que o que se faz ¢ apenas conceder espacos de fala — ¢ uma tarefa a ser feita sem
pedantismos herdeiros dos complexos narcisicos e senhoriais da branquitude. Trata-se de
oxigenar a matéria, como faz o romper das dguas que caem nas cachoeiras e encontram as
rochas. E producio que se verifica na busca por “ultrapassar o dualismo normativo vigente”
(SANTOS, 2019a, p. 26) de Norte e Sul e entender que “identificar e denunciar a linha abissal
permite abrir horizontes relativamente a diversidade epistemoldgica do mundo” (SANTOS,

2019a, p. 28).

Uma imagem deste processo ¢ oferecida por Ailton Krenak, quando o lider indigena diz
que “quando vocé sentir que o céu estd ficando muito baixo, é s6 empurrd-lo e respirar”
(KRENAK, 2019, p. 28). Ele explica que “viver a experiéncia magica de suspender o céu ¢é
comum em muitas tradi¢des. Suspender o céu ¢ ampliar o nosso horizonte” (KRENAK, 2019,
p. 32). Afinal, na miade das lutas de resisténcia travadas contra a colonialidade, os povos
subalternizados resistiram justamente expandindo a subjetividade (KRENAK, 2019). Esta
expansdo cognitiva, semiotica, ontologica e epistemoldgica ocorre em gramaticas e sintaxes
que apostam nas dinamicas de cruzamento, pluriversalidade, inacabamento. Isto posto, firma-

se a palavra que “os comprometidos com a tarefa da invencdo do pais nas encruzilhadas da
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educacdo ndo poderdo se esconder mais apenas em seus aparatos teoricos, leituras classicas e
ideologias redentoras” (SIMAS, 2019b, p. 55), pois “as ruas atormentam o poder” (Idem, p.
121) ao se apresentarem como redutos simbolicos e cotidianos de “subversdo de cidadanias

negadas” (SIMAS, 2019b, p. 122).

Na visdo de Paul Gilroy (2012), estas experiéncias de histérias de vidas se concentram
na forma de expressdes ocultas, residuais ou emergentes, e constituem tradi¢cdes que “apoiaram
contraculturas da modernidade [...], forneceram fundag¢des importantes sobre as quais se
poderia construir” (GILROY, 2012, p. 59) outras possibilidades de assimilagdes culturais. O
rico mosaico das expressdes culturais negras do Atlantico em transito desempenhou, assim, o
papel do que Zygmunt Bauman®’ chamou de “contracultura distintiva da modernidade”
(GILROY, 2012, p. 93). Ainda segundo Gilroy, “a vitalidade e complexidade dessa cultura
oferece um meio de ir além das oposi¢des correlatas [...]. Fornece um modelo de performance
que pode complementar e parcialmente deslocar o interesse pela textualidade” (2012, p. 93). Ai
jaz a importancia de um reconhecimento genuino desta diversidade cultural: para que seja
possivel agir por “repensar os modos de conhecimento e pela desconstru¢do das antigas

epistemologias” (HOOKS, 2017, p. 45).

O trabalho da ginga epistemoldgica que se trava contra o desencanto em busca de
mudancas concretas no campo dos direitos e da politica €, assim, formado em grande parte por
“tracar parte da dindmica filosofica interna dessa contracultura e explorar a conexao entre seu
carater normativo e suas aspiragdes utopicas” (GILROY, 2012, p. 95). Suas aspiracdes utopicas,
no entanto, servem de reflexo para que nos deparemos com a realidade que genuinamente
almejamos enquanto povo pluri-potencializado, apontando projetos cujo centro existencial seja,
como nas palavras de Bell Hooks, “devolver a vida” (2017, p. 45). A finalidade de mirar o
passado através de um fazer socioldgico critico e consistente — como faz Oxum ao olhar-se em
seu espelho — ¢ acessar a ancestralidade para assim promover o presente. Neste sentido, €
imprescindivel o “reconhecimento da memoéria e da ancestralidade como planos de

reconstituicdo existencial” (SIMAS; RUFINO, 2019, p. 20).

O descarrego encarna a “necessidade do vencimento da demanda moderna, feitigo
monoldgico e castrador. Assim, ndo falamos de subversdo de légicas, mas da libertacdo das
dicotomias e maniqueismos” (SIMAS; RUFINO, 2019, p. 22), uma performance em varios

niveis da produgao cientifica que atente contra os binarismos através de sua esculhambagao.

%% Sobre estas contribui¢des de Bauman, ler The Left As the Conterculture of Modernity, 1986. 45



Demandara uma politica que restitua a esperanga, poténcia e engane a morte que vem
antes do tempo. Essa politica se chama ancestralidade, € ela que, ao celebrar a existéncia
como um continuo e o ser como exercicio comunitario, nos concede repertdrios de cura
para dobrar a escassez e os assombros do desencante (SIMAS; RUFINO, 2019, p. 23).

Nesta seara, descolonizar-se através do descarrego ¢ um “ato de responsabilidade com
a vida em sua diversidade e imanéncia, ato de transgressdao ao sistema de subordinacdo dos
seres/saberes e resiliéncia daqueles que sdo submetidos a0 mesmo” (SIMAS; RUFINO, 2019,
p. 20). A descolonizagdo precisa deixar de ser inanimada e genericamente acessada para
assumir seu papel de “transformacao radical que tem como poténcia a emergéncia de linguagens
historicamente subalternas” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 111). Ela ocorre, através do contato
com os mananciais ontolégicos das macumbas, promovendo o acesso a uma “praxis afro-
brasileira, complexo de significagdes” (NASCIMENTO, 2019, p. 282) responsavel por manter
na historia de violéncias coloniais uma obstinada “exigéncia vital no esforco de resgatar a
liberdade e dignidade” (NASCIMENTO, 2019, p. 281).

O livramento do carrego ¢, assim, ardua tarefa de codificar estas experiéncias, para em
sua ontologia “interpretd-la e tirar desse ato todas as ligdes teodricas e praticas”
(NASCIMENTO, 2019, p. 289) que sirvam a emancipacdo da cidadania para os povos
subalternizados pelas dinamicas coloniais. Em sintese, utilizar como nutriente “o potencial
imensuravel que a persisténcia dos valores africanos em cultura e religido significa para o
desenvolvimento do patrimdnio espiritual e criativo do povo brasileiro” (NASCIMENTO,
2019, p. 109).

Como observa Abdias do Nascimento, a “heranga da cultura africana existe em estado
de permanente confrontagdo com o sistema dominante, concebido precisamente para negar suas
fundagdes e fundamentos, destruir ou degradar suas estruturas” (NASCIMENTO, 2016, p.
113), alocada na func¢do de contracultura tatica. Assim, a proposta do descarrego se aproxima
daquela verificada em seu Teatro Experimental Negro: denunciar as nuances sutis e ostensivas
de racismo, resistir a opressdo cultural da brancura e, da mesma forma, procurar instalar
“mecanismos de apoio psicoldgico para que o negro possa dar um salto qualitativo para além
do complexo de inferioridade a que o submetia o complexo de superioridade da sociedade que
o condiciona, visando a liberacdo espiritual e social da comunidade afro-brasileira”
(NASCIMENTO, 2016, p. 163).

A estes espagos de resisténcia que nos ensinam formas de reinventar o mundo, o
descarrego permite uma “atualizagdo critica e revolucionaria dos valores especificamente seus,

interagindo, somando os valores de outras origens, selecionados segundo o critério da sua
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funcionalidade” (NASCIMENTO, 2016, p. 171). Em um contexto amplo em que “a
desconstru¢do da brancura como ideal de ego da sociedade ¢ imperativa para a libertagdo e cura
de todos: negros, brancos, indigenas, orientais” (CARNEIRO, 2011, p. 81), a negritude deve
ser “concebida e manejada como um instrumento de refinamento e de percep¢ao, apropriacao
e proje¢do do territério e do humano em toda a sua complexidade” (CARNEIRO, 2011, p. 89).

Foi Maldonado-Torres (2007) quem introduziu o conceito de “giro descolonial”
(SANTOS, 2019a, p. 165), e sobre o grande volume de estudos decoloniais que se seguiram me
contentarei em citar Ndlovu-Gatsheni: “a descolonizacao ficou refém de conceitos ocidentais
de emancipagdo que ndo questionaram seriamente a esséncia ontoldgica e epistémica da
modernidade colonial” (2013, p. 94). Para que isso ocorra, ¢ necessario um esfor¢o no campo
dos fundamentos teéricos, muitas vezes embebidos em abstragdes, sobre os quais se constroem
as estruturas de funcionamento do poder na contemporaneidade. E imperativa a necessidade de
reunir e credibilizar “novos repertorios de dignidade humana e de emancipagdo social”
(SANTOSD, 2019, p. 33) em uma espécie de “uma polifonia ‘pluriversal’, uma concepg¢ao
‘polilectal’, de imaginagdo cultural e politica” (SANTOS, 2019b, p. 33).

Boaventura de Sousa Santos acredita que este seja “um empreendimento intelectual
motivado pela curiosidade cognitiva, um recurso para as lutas contra o capitalismo, o
colonialismo e o patriarcado” (2019, p. 51) que requer uma pedagogia que reconstroi
“gradualmente o sofrimento ou a morte enquanto artefatos éticos e politicos” (SANTOS, 2019b,
p. 147) para, assim, questionar os limites da dialética.

Este caminho desagua na tentativa necessaria de “acabar com a passividade e fortalecer
o inconformismo perante a injustica” (SANTOS, 2019b, p. 154) que se produz dos abismos,
diante dos quais uma estratégia ¢ “‘construir pontes entre emocdes/afetos e
conhecimentos/razdes” (SANTOS, 2019b, p. 154). Como ndo conhece o caso das macumbas,
Boaventura imagina que estas conexdes precisam ao todo ser refeitas. O que ele ndo sabe — e
que acontece no siléncio da madrugada que invade os terreiros — € que nestes espagos estes
lacos ndo precisam ser refeitos, pois se mantiveram firmes e concentrados em suas
epistemologias. O que precisam, no entanto, € passar por processos em que suas sistematizadas
decodificacdes sdo expandidas e aprofundadas, proporcionando o compartilhamento de seus

ensinamentos para as diferentes esferas da vida publica e da luta pela cidadania no Brasil.
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Cada debate, dissertagdo, tese e nucleo de estudos que aponte para um descarrego
epistemoldgico ¢ um acaga®' enrolado cuidadosamente para absorver a histéria que nos marca
e para limpar os caminhos em dire¢do a novos horizontes em que os saberes antes silenciados
ganham validade epistémica. Como lembra Rufino (2017) ao citar o Prof. Dr. Joaze Bernardino
Costa em nota de rodapé, a decolonialidade “deve emergir vinculada a uma pratica que

estabelece compromisso direto e responsabilidade com o ativismo politico” (p. 32).

Enfrentemos nossos traumas, sequemos nossas feridas no sol que cai sobre nossas
existéncias, recolhamos os cacos de nosso despedagamento ontolégico para, de forma
resiliente, reinventarmo-nos. Erguem-se dos cacos despedagados seres que incorporam
saberes outros, movimentam-se de multiplas formas, rumam em prol da transgresséo,
miram e praticam a decolonialidade. Resiliéncia e transgressdo — estes sdo os termos
que de forma cruzada pautam a inventividade desses novos seres (RUFINO, 2017, p.
33).

Combater o epistemicidio com ativismo, identificar parasitismos e promover
renovagOes epistemoldgicas a partir das ontologias silenciadas das macumbas sdo formas de
encantamento que apontam para mudangas paradigmaticas consistentes no campo dos Direitos
Humanos. E, para alcangarmos uma discussao aprofundada sobre os fundamentos da alteridade,
da humanidade e da universalidade nos termos do dendé e da pemba, € preciso compreender as
ferramentas que a resisténcia tdtica e encantada das macumbas desenvolveu na sua trajetoria de

perseguicdes e frestas.

Enquanto, nas taticas tracadas pelos ianomamis (KOPENAWA; ALBERT, 2015), os
seus xamas e seus espiritos Xapiri sdo invocados na empreitada contra os parasitas do ser e do
pensar para buscar as imagens contaminadas da comunidade e trazer de volta a satide de suas
identidades plenas, nas macumbas os segredos encantados da dgua doce promovem longas
sessOes de descarrego ontoldgico e epistemoldgico. Ao falar de carrego e descarrego estamos
falando de reflexividade, autoimagem e autocuidado; afinal, estas praticas se desdobram de
formas atravessadas na guerrilha em que nos encontramos. Purificar este Subaé, como canta a
letra de Caetano Veloso, é uma tarefa levada ha séculos pelas divindades que os candomblés

cultuam em torno dos rios, das cachoeiras e das nascentes.

Oxum, a deusa cujo culto nigeriano tem origem em Osogbo, e sua divindade-irma do

! Acac4 é o nome dado a um bolo de massa de milho branco moido e enrolado numa folha de bananeira; alimento
comumente encontrado em diversas localidades africanas e largamente utilizado na liturgia dos terreiros de
candomblé no Brasil. Seu significado estd relacionado com o sopro da vida, com a pureza e a clareza do

pensamento e com a honra a ancestralidade cultuada em sua memoria. A3



pantedo banto, Dandalunda®, oferecem ferramentas de encantamento com poderosas estruturas
discursivas e taticas para promover o descarrego colonial sob a epistemologia das macumbas.
Estas divindades sdo cultuadas como for¢cas matrigestoras da vida, do conhecimento, da
ancestralidade e da estratégia. Ha de se entender que sdo, por isso, um modelo de “anti-Narciso”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2018) inscrito nas sabedorias dos candomblés. Sdo Oxum e
Dandalunda, mas também Aziri, Erzulie, Kianda e tantas outras ancestrais ligadas as dguas
doces as entidades conclamadas para ensinar sobre o afeto, a diplomacia e o poder da construgao
das imagens. Elas dangam no ritmo das correntezas, cantam na harmonia do que ecoa pelas
locas de pedra e comumente empunham espelhos e adagas como suas armas para o combate. O

abebé, espelho de Oxum, € faca afiada na reflexividade de seus dois gumes.

Se o fazer cientifico da modernidade ocidental trouxe a superficie o complexo de
Narciso (VIVEIROS DE CASTRO, 2018), o paranoico eco que ndo enxerga nada além do que
projeta sobre si, a ciéncia encantada das macumbas ensina outras formas de se comportar diante
do reflexo promovido pelos pocos famintos da filosofia. Se, como na musica de Caetano
Veloso, “Narciso acha feio o que ndo é espelho”, a mirada a seu reflexo nao faz com que Oxum
deixe de valorizar e absorver toda a beleza que verte ao seu redor. Nos dominios narcisicos,
Anibal Quijano alertou para este “espelho eurocéntrico” (2005b, p. 139) que permanece diante
de nossos olhos, assim como Franz Fanon (2008) escreveu sobre as ilusdes buscadas nos

reflexos produzidos pelos espelhos envergados na branquitude.

Aplicada de maneira especifica a experiéncia historica latino-americana, a
perspectiva eurocéntrica de conhecimento opera como um espelho que
distorce o que reflete. Quer dizer, a imagem que encontramos nesse espelho
ndo é de todo quimérica, ja que possuimos tantos e tdo importantes tragos
histéricos europeus em tantos aspectos, materiais e intersubjetivos. Mas, ao
mesmo tempo, somos tdo profundamente distintos. Dai que quando olhamos
nosso espelho eurocéntrico, a imagem que vemos seja necessariamente parcial
e distorcida. Aqui a tragédia ¢ que todos fomos conduzidos, sabendo ou néo,
querendo ou ndo, a ver e aceitar aquela imagem como nossa € como
pertencente unicamente a nds. Dessa maneira seguimos sendo o que nao
somos. E como resultado ndo podemos nunca identificar nossos verdadeiros
problemas, muito menos resolvé-los, a ndo ser de uma maneira parcial e
distorcida (QUIJANO, 1997, pp. 129-130).

Os carregos coloniais perpetuam desvios existenciais na constru¢io e na projecao das

imagens que os povos subalternizados t€m de si. Contaminadas pela dinamica colonial, estas

22 Nos candomblés de raiz banta conservados no Brasil, a exemplo da raiz Tumba Junsara, Dandalunda ¢ o nkisi
— divindade — responsavel por gerir a maza mazenza, termo kikongo literalmente referente a agua doce, mas

também ¢ cultuada como protetora da gestagdo, da maternidade, da fertilidade e da clarividéncia. 49



imagens sdo refratadas com rancos de hierarquizagdes pseudocientificas que perpetuam as
estruturas dos dispositivos do racismo estrutural. A estes desvios imagéticos, Oxum e
Dandalunda oferecem seus espelhos: superficies refletoras que, além de revelar as verdadeiras
circunstancias e a potencialidade de uma autenticidade cristalina, alargam os horizontes,

confundem os inimigos, cegam com o brilho da luz.

Como dizem algumas passagens iorubas musicadas por Ordep Serra e Jodo Roberto
Caribe Mendes, eternizadas na voz de Maria Bethania em Olho d ’Agua (1992), Oxum € a
bendita onda que inunda a casa do traidor; é d4gua que aparta a morte ¢ melhora a cabega ruim.
Assim, emancipa a ciéncia do carrego colonial e rompe com as comportas retentivas dos
pensamentos abissais (SANTOS, 2010). Ligadas as corujas, Oxum e Dandalunda sao
divindades dos pantedes dos candomblés proporcionadoras da visdo e portadoras da vidéncia.
Os passaros noturnos com vértebras especiais conseguem que seus pescocos lhe permitam giros
do angulo raso no campo de visdo, representando a tatica panordmica que elas proporcionam

aos olhares sobre o mundo.

Como a natureza de Oxum ndo pode ser compreendida pelas lentes da colonialidade
(QUIJANO, 1997; OYEWUMI, 2016), o espelho que ela empunha quando danca é a
materializagdo de um ensinamento apontado por Eduardo Viveiros de Castro ao observar as

ligoes de Lévi-Strauss para a antropologia:

O favorecimento da prépria humanidade as custas da humanidade do outro
manifesta uma semelhanca essencial com esse outro desprezado: como o outro
do Mesmo (do europeu) se mostra ser o mesmo que o outro do Outro (do
indigena), o Mesmo termina se mostrando, sem se dar conta, 0 mesmo que o
Outro (VIVEIROS DE CASTRO, 2018, p. 35).

Narciso encontra a lamina que desfia a sua garganta nas maos doces e carinhosas de
Oxum. Através dos espelhos de Oxum e Dandalunda as relacOes de alteridade também sao
repensadas no fazer antropoldgico e filoséfico. Ao admirarmos o espelho encrustado que ela
carrega, compromissados com uma andlise critica de nossos fazeres cientificos, percebemos os
vultos indesejados que permanecem, capacitamo-nos para expurgi-los e enveredamos
tentativas coreografadas de encantar nosso olhar para o que € genuinamente nosso, vertido de

nossas fontes mais valiosas, escondidas no farfalhar dos igarapés.

A fixacdo de Oxum com seu reflexo no espelho d’agua nio é ato de vaidade ou de

isolamento, tampouco de ingenuidade. E, na verdade, uma lembranca pragmitica da
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necessidade de buscar a verdade emitida pela identidade ancestral, esta 16gica de cuidado
comunitdrio que nao separa o tato do individuo consigo proprio daquele que ele terd com a
comunidade em que se insere. Oxum primeiro lava as suas joias no rio, depois banha as suas
criangas — entende, assim, que a autopreservacao da mulher negra, matriarca em sua heranca de
luta, é pressuposto para a continuidade dos saberes que gera e transmite através das geragoes.
Este poder matriarcal concebe a importancia das redes de protecdo comunitdria no esmiugar
das resisténcias cotidianas e ensina, portanto, que o livramento do descarrego €, além de

cuidado psicoldgico e fisico, uma terapia politica demarcada na dinamica social.

E titico saber complementar a brutalidade das guerrilhas com o adocicado do dengo.
Ndengo, alids, proveniente do kikongo que significa dogura, vocdbulo intimamente ligado ao
culto de Dandalunda e ao ato de receber os demais com a maleabilidade do mel, o tempero
preferido desta divindade do candomblé. A partir dos caminhos de Oxum e Dandalunda as
comunidades de terreiro construiram estratégias, hierarquias € mecanismos de resistir as
opressOes entrecruzadas da estrutura racista, misdgina e monocognitiva da colonizagao,
conservaram saberes em jogos de ocultamento e revelagdo com as institui¢Oes e filosofias
hegemonicas da sociedade e, obviamente, desenvolveram redes de sociabilizagdo consistentes
centradas na figura da mulher negra enquanto centro e sabedoria de encantamento. O
descarrego, possibilitado pelas dguas, abre caminho para analisar atentamente as visceras da

colonialidade marcadas por seus projetos de apagamento.

3.1 O Estado colonial num Brasil de duas cabecas

A consagra¢do hegemonica do monorracionalismo ocidental empregou uma leitura de
mundo fundamentada na compreensdo linear do tempo, da histéria e do conhecimento, € na
desumanizagdo dos seres ndo-brancos, em que “provocar a morte do outro deixa de distinguir-
se de provocar a morte de si” (MBEMBE, 2017, p. 172). Na visdo de Achille Mbembe, estes
processos sao politicos, economicos e filosoficos e sdo empreitadas de repovoamento do planeta
por meio da “predacdo humana, extragdo de riquezas naturais e da ocupacao de grupos sociais
subalternos” (2017, p. 24), em que a humanidade ¢ subdividida pela capacidade de
desenvolvimento da for¢a de trabalho dentro do sistema capitalista (MBEMBE, 2018). H4 uma
relagdo intima e fecunda entre o projeto de monorracionalismo e a empreitada colonial na esfera

econdmica (WALLERSTEIN, 1974; 1976; 1983). Sdo extensos os estudos que investigam a
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relagdo de dependéncia entre o empreendimento colonial na esfera politico-econdmica e aquele
desenvolvido no campo das epistemologias, visualizando-os como duas faces de uma mesma
moeda. Assim, a ciéncia ndo pode ser enxergada como um alvo capturado pelo capital, mas sim
como a propria base para o desenvolvimento do sistema capitalista como modo hegemodnico de
perpetuacao de poder na sociedade. H4 de se entender que a relagdo da ciéncia — enquanto
campo hegemonico de produgdo de sentido para a vida —, com o capitalismo, ¢ operada pela

mao-comum da colonialidade, e que sua natureza ndo ¢ parasitaria, mas simbidtica.

Contudo, mesmo que estas violéncias sejam escancaradas pela materialidade e pela
escala dos sofrimentos impostos as comunidades subjugadas, a crueldade das democracias
modernas sempre foi abafada e relativizada pelo discurso humanista e civilizatorio de suas
instituicdes, que desde sua génese toleram violéncias politicas e investem em diversas formas
de brutalidade as culturas colocadas como periféricas™. E uma demarcagio fundamental deste
quadro o recurso a “dispositivos paranoicos, a violéncia histérica, aos processos de aniquilagado
de todos aqueles que a democracia tem transformado em inimigos do Estado” (MBEMBE,
2017, p. 69). Esta convivéncia intima do projeto democratico com a simbiose entre a guerra e
o racismo escancara o fato de que o projeto de normatizagao deste Brasil de horrores precisou

de estratégias de desencantamento (SIMAS; RUFINO, 2020).

Entende-se o desencanto como a perda de vitalidade, que reifica as raizes mais
profundas do colonialismo (SIMAS; RUFINO, 2020). Desencanto ¢ este retorno insistente e
cotidiano sedimentado pelas praticas do Estado e seus membros institucionais; um pogo de
perpetuacdes microfisicas e sistémicas do racismo nas suas mais variadas formas de
apagamento. Aqui, o conceito de desencanto ¢ inseparavel do Estado colonial que se mantém
nestes moldes, modernizando-se de forma incansavelmente conservadora, consagrando “um
verdadeiro estado de excecdo que ¢ tomado como norma vigente, que cristaliza a humanidade
de uns em detrimento do permanente desvio de outros” (SIMAS; RUFINO, 2019, p. 41). Os
mesmos autores, em publica¢do posterior, observam que esta privatizacdo da existéncia ¢ um

arremedo que para se algar como promessa precisa destruir o outro como expressdo da

* A convivéncia entre democracia, violéncia e desigualdade é debatida por diversos autores. Uma leitura de
Miguel (2015) e de trabalhos como os de Flauzina (2006) permitem leituras criticas dos assuntos que desdobram
a partir desta encruzilhada. Miguel (2015) observa que as violéncias estruturais e sistémicas sempre integraram os
sistemas politicos, inclusive os democraticos; um exemplo disso € o projeto genocida do sistema penal brasileiro,
estudado com maestria por Flauzina (2006) em sua dissertacdo. Ademais, Achille Mbembe vasculha com larga

visdo os campos destes brutalismos soi-dissant democraticos (2020). 5



diversidade. A coexisténcia ndo ¢ um caminho possivel para aqueles que cultivam a tara do

narcisismo colonial (SIMAS; RUFINO, 2020).

O Brasil como estado colonial, foi projetado pelos homens do poder para ser excludente,
racista, machista, homofdbico, concentrador de renda, inimigo da educagdo, violento,
assassino de sua gente, intolerante, bogal, misdgino, castrador, faminto e grosseiro.
Somos em parte isso tudo, ndo? Neste sentido, desconfiamos que nosso problema néo
¢ ter dado errado. O Brasil como projeto, até agora, deu certo (SIMAS; RUFINO, 2020).

Ha de se assumir que este desencanto ¢ um constructo idealizado como destino nacional,
colocado no Norte de uma buissola que se vicia e se engana em projetar um devir subserviente,
traumatizado, cindido e de horizontes limitados. Diante deste plano — que até agora vem sendo
bem-sucedido principalmente no ambito da politica institucional — deve-se entender, pois, que
a nossa chance ¢ comegar a dar errado, como individuos e coletividade, com a maior urgéncia
(SIMAS; RUFINO, 2020). A partir das leituras de Simas (2019b) e de Simas e Rufino (2019),
ofereco a oportunidade de refletir sobre esta condi¢do brasileira sob a perspectiva de um ser
com duas cabegas.

O Brasil, assim, pode ser visto como uma espécie de quimera de duas faces: um rosto
oficial, projetado, desencantado; e um outro, real na pulsagdo da vida, resistente, provedor de
encantamento. Enquanto o primeiro ¢ um “Brasil oficial, pensado como um projeto de
desencantamento da vida pela domesticacdo dos corpos nas cidades-dormitorios e nos currais
das celebridades” (SIMAS, 2019b, p. 40), o segundo Brasil se apresenta generoso: ¢ “aquele
que desafia o Brasil tacanho, intransigente, fundamentalista e bocal” (SIMAS, 2019b, p. 37). A
oposicdo destas duas faces ocorre na dimensdo de seus propoésitos, suas capacidades de
provimento de resisténcia em face ao desmantelo e da busca pelo alargamento das ontologias.
Campo de ginga, a cidade ¢ vista como um terreiro em disputa e flagra esta relacdo de oposicao
congénita, “entre um conceito civilizatorio elaborado exclusivamente a partir do canone
ocidental, temperado hoje pela logica empresarial e evangelizadora, e um caldo vigoroso de
cultura das ruas forjado na experiéncia inventiva de superacdo da escassez e do desencanto”
(SIMAS, 20190, p. 122).

A incompatibilidade destas duas faces ¢ a dentncia fatidica das disjun¢des morais e
contradi¢des do projeto democratico no Brasil. Ambas as cabegas podem admirar o futuro ou o
passado, ambas podem promover pressdes variadas sobre o Estado, seja de dentro ou de fora
dele, e ambas podem dialogar com a forma com que escolhemos cursar os nossos caminhos
epistemologicos. Assim, dentro desta ampla logica de relagdo, deve-se buscar quebrar o circulo

vicioso de “producgdo de egos inflados versus egos deprimidos, [...] agir sobre as duas pontas
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do problema em prol da constru¢do de um circulo virtuoso em que compartilhar
igualitariamente a diversidade humana seja um principio de enriquecimento para todos”
(CARNEIRO, 2011, p. 81). Isto significa oxigenar a cabec¢a que pensa com a for¢a do Brasil
encantado, para que possa se emancipar, no significado mais completo do termo, do desencanto
parasitario que serve de alimento para a mentalidade que se desenvolve na cabega oficial.

Para além da fisica moderna e da quimica quantica — que entendem na inquietacdo o
movimento bésico da vida e da matéria —, a sabedoria do jongo, a gira dos orixas e a roda dos
Tupinambas apontam para caminhos em que a natureza das coisas jaz nas ondas, espirais,
circulos, encruzilhadas, gingas e no balango das folhas. O substrato rico e incessante que verte
da capoeira, da mandinga, das macumbas, dos Kalapalo do Xingu ou dos batuques gaichos ¢é
matéria para ver o mundo em movimento, alvorogo, arrasta-pé. As vidas que desabrocham
insistentemente em meio as predagdes do carrego colonial ensinam alternativas para que a

linearidade seja desconstruida em nome da pluralidade dos saberes silenciados.
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4. O eclipse dos Direitos Humanos e o encantamento na encruzilhada

Diante dos parasitismos, incompatibilidades e disjun¢des na elaboragao da experiéncia
democratica brasileira, os Direitos Humanos se constituem como uma area estratégica de
pesquisa e um fator constituinte da legalidade sob a qual se desenrolam as relagdes politicas.
Contudo, para que eles estabelecam com as particularidades de nossa histéria e de nossas
demandas uma relagdo intima e verdadeira, precisam ouvir o grito dos boiadeiros de lago, as
rezas de Angola, o som dos agogos, os sambas de caboclo, as gingas dos malandros e a risada
dos erés. Voltando-se para os terreiros, quilombos, rocas e benzedeiras ¢ que se pode imaginar
um encantamento dos Direitos Humanos com as raizes profundas que nutrem e sustentam as
multiplas identidades brasileiras. Cegos a estas manifestacdes e formas de vida, os pressupostos
dos Direitos Humanos perdem poténcia, desencantam-se e acabam por excluir e boicotar

integralmente comunidades e suas cosmologias, praticas e saberes.

Como ja debatido anteriormente aqui, o conceito de genocidio se coloca como peca
central a ser mobilizada no estudo dos carregos persistentes de nossa historia e na analise dos
panoramas de libertacdo cidada e emancipa¢ao de direitos que se abrem para o encantamento a
partir do descarrego. Por esta razao ¢ que trago, neste momento, mais um movimento de ginga,

um retorno dindmico para que se possa avangar subsequentemente.

4.1. Revisitando a ideia de genocidio: uma manobra tdtica

Se a nogdo de genocidio for cristalizada nos moldes propostos pela Convencao de 1948,
ela se torna insuficiente para compreender e dimensionar as violéncias sofridas pelos povos de
terreiro no Brasil. Acreditar que um conceito elaborado no contexto geopolitico do final da II
Guerra Mundial tenha serventia estratégica para estudar crimes cometidos desde a colonizagdo
e que permanecem inimputaveis no Brasil ¢ mais que uma forma de ingenuidade; chega a ser
um tipo de anacronismo. Como aponta Boaventura de Sousa Santos, “a estreiteza e a
seletividade dos seus propdsitos mostram-se incapazes de confrontar as sistematicas injustigas
e opressdes” (SANTOS, 2019b, p. 13). Pois a Assembleia Geral das Nagdes Unidas, no final
da década de 1940, ndo estava preocupada com as nog¢des ancestrais dos povos escravizados
sobre a vida, a morte, a individualidade e a memdria; voltava-se tdo somente para o que o III
Reich de Adolf Hitler havia feito na Europa. Neste sentido, o autor portugués ¢ enfatico: “ndo

fosse a Segunda Guerra Mundial e o impacto do Holocausto, nada faria supor a emergéncia dos
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direitos humanos” (17). Como observa Paul Gilroy a este respeito, “a histéria do racismo
cientifico e da eugenia nas Américas tem sido desconsiderada como fator no desenvolvimento
da ciéncia racial alema” (2012, p. 397). Esta falha comunicacional entre dimensdes historicas
e politicas acaba causando uma insisténcia em um conceito de genocidio que, se for encarado
como fundamento para pensar as dindmicas de expansdo dos Direitos Humanos em suas

potencialidades libertadoras, precisa ser sistematicamente expandido.

O conceito de genocidio nasce e permanece, de muitas formas, instrumentalizado em
favor da manuteng¢do da branquitude enquanto estrutura delimitadora da justica dos limites que
ela vislumbra. Neste aspecto, do ponto de vista das culturas afro-amerindias brasileiras, uma
nocao mais eficiente de genocidio — e a eficiéncia do conceito ¢ medida de acordo com a sua
capacidade de atender as demandas das violéncias sociais — deveria englobar o atentado as vidas
de tudo aquilo que o monorracionalismo objetificou e que as macumbas enxergam como
entidades dotadas de direitos. E o caso dos atabaques, que nio sio apenas instrumentos
percussivos, mas divindades alimentadas e cultuadas constantemente; dos fios de conta,
extensoes corpdreas dos iniciados nos candomblés; dos minerais, favas, conchas, metais e
outros diversos materiais que, incompativeis com a ideia de objetos, apresentam-se como

verdadeiras residéncias da cosmologia dos povos que os cultuam.

Segundo o Webster’s Third New International Dictionary (GOVE, 1967), o genocidio
¢ verificado no uso de medidas deliberadas e sistematicas (como morte, injiria corporal e
mental, impossiveis condi¢des de vida, prevengdo de nascimento), calculadas para o exterminio
de um grupo racial, politico ou cultural ou para destruir a lingua, a religido ou a cultura de um
grupo. E, segundo Francisco Bueno no Dicionario Escolar do Professor publicado pelo
Ministério da Educacdo e Cultura do Brasil em 1963, o conceito inclui a “recusa do direito de
existéncia a grupos humanos inteiros, pela exterminagao de seus individuos, desintegragdo de
suas institui¢des politicas, sociais, culturais, linguisticas e de seus sentimentos nacionais e
religiosos” (1963, p. 580). Soma-se a estas frutiferas elaboragdes a contribuicdo de Abdias do
Nascimento, que aponta para uma ideia de “genocidio insidioso, que se processa dentro dos
muros do mundo dos brancos e sob a completa insensibilidade das forgas politicas que se

mobilizaram para combater outras formas de genocidio” (NASCIMENTO, 2016, p. 20).

Insistir em reelaboragdes para a ideia de genocidio ¢ uma manobra tatica de um giro
epistemologico contra-colonial de grande importancia pois, como visto, as tensdes em torno do

conceito genocida sdo determinantes e muito expressam sobre a natureza das disputas politicas
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racializadas e colonialistas em torno dos fundamentos dos Direitos Humanos. O genocidio,
portanto, deve ser compreendido como efeito direto da colonialidade e do desencantamento,
mas também como forca geradora responsavel por manter operantes os projetos e maquinarios
de desencante. Esquecer da categorizacdo do genocidio ou diminuir sua importancia no debate
contra-colonial ¢ uma forma irresponsavel de contribuir com a permanéncia dos
desencantamentos. Assim, ¢ possivel compreender que o genocidio se torna impraticavel e
insustentavel sob a gramatica do encantamento, esta forma multifocal de acessar a
ancestralidade e suas decodificagdes de resisténcia, responsavel por desafiar e expandir os
limites dos fundamentos ontologicos, epistemologicos e filosoficos das ferramentas de

transformacdo da realidade social.

4.2. O conceito de eclipse para os Direitos Humanos

Importante frisar que o percurso do genocidio nunca foi interrompido. Ele foi, ao invés
disso, atravessado por narrativas e experiéncias concretas de encantamento que permitiram a
resisténcia de valores e redutos em que a humanidade pode ser lida por caleidoscopios plurais;
células inquietas de resiliéncia que sobrevivem pragmaticamente ao aparelhamento do Estado.
Assim, por ser perene, o estatuto genocida da politica brasileira e sua funcionalidade racializada
sdo responsaveis por fomentar e manter tentativas subsequentes de, nos campos social e
politico, eclipsar a potencialidade dos Direitos Humanos em escalas reais e verdadeiramente

democraticas.

Na contemporaneidade, o fascismo social se agrega ao fascismo desenvolvimentista
(SANTOS; CHAUI, 2013) e encarna o projeto politico conservador de linearidade e
silenciamento e eclipsa a expansdo e¢ o aprofundamento das agendas de Direitos Humanos, o
que torna urgente, portanto, a tarefa de propor reformulacdes teodricas e praticas para o estudo
e o debate destas problematicas sob novos olhares e com novos horizontes. O aparelhamento

do Estado pelas forcas representativas do latifandio®*, do discurso religioso produtor de racismo

** Acerca das problematicas contemporaneas da atuagio da bancada ruralista no Congresso Nacional, sdo valiosas
as contribui¢des do artigo de Ivete Simionatto e Carolina Costa (2012), da dissertacdo de Rafael da Cruz (2015) e

do artigo de Artionka Capiberibe e Oiara Bonilla (2015). 57



e discriminagdo™ e do genocidio pelo encarceramento® é a materializagdo institucionalizada
de um carrego colonial aniquilador e uniformizador. Como aponta assertivamente Sueli
Carneiro, “disse Marx que a historia so se repete como farsa. A originalidade do Brasil estd em
repetir a farsa” (2011, p. 38). Os refluxos da modernidade racista, cristd e mercantilista se
reinventam, travestem, reformulam; e, para lidar com a nausea que eles insistem em provocar,

também havemos de nos repensar.

Este eclipse atingiu seu apice com a elei¢io do Presidente Jair Messias Bolsonaro®’, em
2018, coroando, no Poder Executivo e em amplos setores da sociedade, um discurso de ojeriza
falaciosa e infundada pelos Direitos Humanos™ e sua importancia democratica. Ndo me cabe
investigar as raizes deste processo difuso e, por isso, deixo estas discussdes com os
pesquisadores que se propdem a caminhar por estas terras pantanosas. No entanto, cabe aqui
compreender de que forma, neste cendrio atual, a ciéncia encantada das macumbas (SIMAS;
RUFINO, 2018) oferece substrato para reestruturar os debates em torno dos Direitos Humanos
e da cidadania no Brasil. E este processo nao serd de levar a Declaracdo Universal para dentro
dos terreiros, mas de repensar, a partir das macumbas, os principios fundantes deste corpo

normativo tdo importante para a manutengdo das mais bésicas premissas da cidadania.

25 Como observam Emerson Giumbelli, Ricardo Mariano ¢ Ronaldo de Almeida em uma valiosa publicagéo
organizada por Vagner Gongalves da Silva, intitulada Os impactos do Neopentecostalismo no campo religioso
afro-brasileiro (2007), ha um projeto de dominago claramente identificado no discurso pentecostal brasileiro.
“Mais que isso, os autores convergem na compreensdo da intolerancia religiosa como principal arma utilizada
neste embate, em que as religides mais atacadas e prejudicadas sdo as de culto afro-brasileiro. Trata-se de um
projeto institucional, nacionalmente veiculado e difundido, que legitima e incita a violéncia contra as
religiosidades negras do pais” (TAVARES, 2018a, p. 22). Em complementaridade, os trabalhos de Maisa
Gongalves (2016) e de Rafael Bruno Gongalves (2016) abarcam uma ampla discussdo sobre Frente Parlamentar
Evangélica e seus fendmenos na politica nacional.

*® Para uma discussdo deste topico, eu indico a leitura de Angela Davis em Estardo as prisées obsoletas? (2018),
e para um debate desta problematica no contexto brasileiro, recomendo uma visita a contribui¢do de Ana Luiza
Flauzina (2006) e ao artigo de Ana Luiza Abreu e Lara Calais, intitulado Redug¢do da maioridade penal: puni¢do
e marginalizag¢do da juventude (2016).

*” Um interessante artigo recentemente publicado por Ronaldo de Almeida (2019) investiga a relagio entre a
alianga conservadora-evangélica e a elei¢do de Bolsonaro a presidéncia da Republica.

* No dia 21 de maio de 2019, a Anistia Internacional publicou um artigo denominado Discurso da administra¢io
de Bolsonaro contra direitos humanos comega a se concretizar em medidas nos primeiros meses de governo, em
que se analisa como as agendas dos Direitos Humanos passaram a ser abertamente relativizadas e
institucionalmente vilipendiadas pelo governo Bolsonaro. Disponivel em: <https://anistia.org.br/noticias/discurso-
da-administracao-de-bolsonaro-contra-direitos-humanos-comeca-se-concretizar-em-medidas-nos-primeiros-
meses-de-governo/>. Acesso em 01 de junho de 2019. Uma pesquisa realizada pelo Instituto Ipsos e divulgada
pela BBC Brasil indica que, ja em 2018, dois em cada trés brasileiros achavam que os Direitos Humanos defendem
mais os bandidos. Embora 63% dos entrevistados se dissessem genericamente a favor dos Direitos Humanos, 21%
se manifestaram contrariamente a existéncia deles. Disponivel em: <https://www.bbc.com/portuguese/brasil-
44148576>. Acesso em 01 de junho de 2019. Outras referéncias sobre as persegui¢des a ativistas dos Direitos

Humanos e planos governamentais da gestdo Bolsonaro serfo prospectadas.
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O eclipse ¢, para algumas culturas antigas, um momento de retencdo e reserva. Ao
estudar o povo Batammaliba nativo do Togo e do Benin, Suzanne Blier (1987) observa que,
em sua cosmologia, o eclipse ¢ uma espécie de desentendimento entre o sol e a lua, um
momento para a comunidade, espelhada nos astros, buscar unido e resolver disputas na
reconciliacdo. Nestas acepcdes, o fendomeno de ofuscamento da luz suscita a necessidade de
resguardar-se, encobrir-se, recolher-se. Mas ¢ importante dizer que esta retaguarda nao significa
uma retirada. Deve ser lida como a capacidade de, em um contexto de resiliéncia e
inconformismo, olhar para dentro e buscar, no amago do que foi silenciado, novas vozes para

incorporar aos caminhos vindouros.

Luiz Antonio Simas e Luiz Rufino também soam um alerta neste sentido. Os autores
demarcam a importancia de se observar os ciclos pois a natureza ensina quando sdo
demandados os refazimentos, a ética ancestral nos interpela sobre quais repostas daremos para
o desmantelo do futuro (2020). Em cena do documentario feito por Takuma Kuikuro e pelo
Coletivo Kuikuro de Cinema, Ngune Elii: O dia em que a lua menstruou, de 2006, uma india
do povo cuicuro do Xingu observa que no eclipse devemos nos resguardar, preservar-nos dos
perigos, mas ¢ também quando as cobram viram peixes, os tatus viram arraias e as mandiocas
dancam nas rogas. O ensinamento ¢ claro: o eclipse € o lapso; a sincope em que se permite o
tempo do encantamento. Desvendado seu tempo, resta agora investigar o local em que ele pode
ocorrer — e, como nos aponta Paul Gilroy, o eclipse se apresenta como a oportunidade de “passar

do crondtipo da estrada para o cronétipo da encruzilhada” (2012, p. 371).

4.3. A Encruzilhada

Eu tenho sete inimigos
Mas ndo posso com nenhum
Vou mandar pra Sete Encruzas

Que em pé ndo fica um

O processo de encantamento dos Direitos Humanos, na via das macumbas, tem enderego
mui claramente definido: a encruzilhada. Ela ¢ uma imagem, uma ideia, um sistema. Um lugar

de onde e através do qual pode-se compreender o mundo; um espago fisico e metafisico que
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sustenta rituais, performances, praticas e filosofias. Assim, a encruzilhada ¢ entendida como

um /ocus ontologico.

No Alto Araguaia, era costume indigena oferecer-se comidas propiciatorias para a boa
sorte nos entroncamentos de caminhos. O padre José Anchieta menciona presentes
que os tupis ofertavam ao curupira nas encruzilhadas dos atalhos. O profeta Ezequiel
viu o rei da Babil6nia consultando a sorte numa encruzilhada [...]. Para os africanos,
o Aluvaia dos bantos, aquele que os iorubas conhecem como Exu e os fons como
Legba, mora nas encruzas. Conta o povo do Congo que Zazi imolou em uma
encruzilhada um carneiro para fazer, esticando a pele do bicho num tronco oco,
Ingoma, o primeiro tambor do mundo. [...] O violeiro Paulo Freire (musico e
historiador do instrumento) conta que um dos ritos de mandinga era enfiar a mao no
buraco de uma parede de taipa de uma igreja deserta, localizada em uma encruzilhada,
a meia-noite. Bastava entdo invocar o Sete Peles e sentir uma méao agarrar e quebrar
todos os seus dedos. Apos a recuperagdo das fraturas, o dom para o instrumento iria
aflorar (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 18).

A encruzilhada ndo ¢ uma metafora porque ndo se restringe a uma ferramenta de
linguagem e é dotada de agucada materialidade. E a via pela qual se constréi a identidade de
resisténcia dos cultos afro-amerindios brasileiros (MARTINS, 1997, p. 26), processo de
transmissao oral dos conhecimentos, seja nas encruzilhadas das ruas e estradas, que recebem
suas oferendas sagradas; seja nas encruzilhadas entre racismo e persegui¢do (TAVARES,

2018a, p. 12).

O cruzamento de duas linhas, objetos ou caminhos, é um signo de conjun¢éo e de
comunicagdo, mas também de inversdo simbolica, quer dizer, aquela zona na qual se
produz uma mudanga transcendental de direg¢do, ou onde se deseja provocar uma
mudancga. Por isto a supersticio mana cruzar os dedos ou objetos. Nas dangas
medicinais cruzam-se espadas e barras para provocar a mudanga (cura), quer dizer,
para modificar o curso do processo sem que este chegue a seu final ordindrio
(CIRLOT, 1984, p. 198).

A nogdo de encruzilhada emerge como disponibilidade para novos rumos, gramatica
poética, campo de possibilidades, pratica de invengdo e afirmagdo da vida, perspectiva
transgressiva a escassez, ao desencantamento e a monologizagdo do mundo. A
encruza emerge como a poténcia que nos possibilita a pratica de estripulias (RUFINO,
2017, p. 35).

E o local de encontro de epistemologias, metodologias, praticas, simbolos,
conhecimentos e modelos analiticos, a partir de onde se desdobram infinitas possibilidades de
debate e de intervengdo para os problemas das comunidades violentadas pelo carrego colonial.
Como observa Luiz Antonio Simas, as encruzilhadas ensinam sobre um modo de
relacionamento como real “ancorado na crenga em uma energia vital que reside em cada um,
na coletividade, em objetos sagrados, alimentos, elementos da natureza, praticas rituais, na

sacralizacdo do corpo pela danga, e no didlogo do corpo com o tambor” (2019b, p. 22).

60



Como observa Robert Thompson, “isso significa que se deve cultivar a arte de
reconhecer comunicagdes significativas, sabendo o que ¢ verdadeiro e o que ¢ falso, ou as ligdes
das encruzilhadas se perderdao” (2011, p. 35), uma vez que, na encruzilhada, ¢ que se podem

expandir os horizontes limitados pela experiéncia moderna e seus rastros de apagamento.

Uma encruzilhada ¢ a interse¢do de dois ou mais caminhos que, cruzados, criam um
ponto central entre sentidos conflitantes. Assim se expressam algumas antigas
culturas de Angola e Congo quando se referem a ideia de Mpambu (CORDEIRO DA
MATTA, 1893; ASSIS JUNIOR, 1941; MARTINEZ-RUIZ, 2012). E notéria a
importancia que as encruzilhadas tém para o pensamento e a religiosidade de origens
africanas, o que pode ser observado principalmente no rito do candomblé: ndo por
coincidéncia, a divindade que representa o poder da comunicacéo, do caos e da
transformag¢do ¢ chamada de Mpambu Njila, traduzida diretamente como
“encruzilhada de estradas” ou “encruzilhada de caminhos” (BARROS, 2007;
MARTINEZ-RUIZ, 2012). E neste marco-zero, fruto do encontro de vias tangentes,
que Mpambu Njila recebe suas oferendas e mantém sua guarda no mundo material —
¢ a energia responsavel pelas fronteiras e portais, transcrigdo divina da esséncia dos
dilemas humanos ¢ combustivel que move o tempo e cria infinitas oportunidades
(TAVARES, 2018a, p. 11).

Um acesso a ideia de encruzilhada pela via dos candomblés de origem banta permite
entender que ela ndo ¢ apenas o local onde habita a divindade da fala e das contradi¢des, sendo
ela mesma a manifestacdo ancestral do umbigo do mundo, onde tudo se gera, destroi,
transforma e retorna®’. Demarca-se a “encruzilhada da alteridade como mecanismo de
compreensdo e vivéncia compartilhada do mundo” (SIMAS, 2019b, p. 26), pois a encruzilhada
baixa neste trabalho para materializar e conter em inquieta ebulicdo todas as diversas e radiais
possibilidades de reinvengao do ser, do poder e do saber a partir das macumbas. As experiéncias
e elaboragdes ontologicas que despertam ao rugir dos atabaques na encruzilhada ndo se
apresentam de forma paratatica e definitiva, mas intercruzada, refratada, caleidoscopica e em

permanente processo de elaboracao.

A encruzilhada, locus tangencial, ¢ aqui assinalada como instancia simbolica e
metonimica, da qual se processam vias diversas de elaboragdes discursivas, motivadas
pelos proprios discursos que a coabitam. Da esfera do rito e, portanto, da performance,
¢ o lugar radial de centramento e descentramento, interse¢des, influéncias e
divergéncias, fusdes e rupturas, multiplicidade e convergéncias, unidade e

** Em painel sobre Mpambu Njila, organizado pelo Grupo de Estudos Braulio Goffman, em 10 de abril de 2018,
Tat’etu Sajemi ressalta que, nos cultos de candomblé com raizes bantas, a divindade das encruzilhadas ¢ tratada
como Avilutango, o guardido da porta. Sendo anterior aos metais, relaciona-se com as favas, massas e folhas.
Refere-se a Mpambu Njila como indakara mesu é, jakara mesu é — aquele que nos olha. Tat’etu Otuajo, por sua
vez, salienta que o tridente utilizado na representa¢do de Mpambu Njila tem multiplos significados: poder, for¢a
e mistério; agua, fogo, ar e terra, etc. O sacerdote lembra que Mpambu Njila também é Ndemberekete, aquele que
julga as injustigas e faz cobrancas. E Mam’etu Ndanshi, da raiz Kupapa Nsaba de Mam’etu Mabeji, salienta o
carater resolutivo de Mpambu Njila: é aquele que decide, que tira a divida. O painel esta disponivel em formato

de video em <https://www.youtube.com/watch?v=exefxp4 XfKM>. Acesso em 20 de abril de 2019. 61



pluralidade, origem e disseminag@o. Operadora de linguagens e de discursos, a
encruzilhada, como um lugar terceiro, ¢ geratriz de produgdo (MARTINS, 1997, p.
28).

E no dominio polissémico e polissemantico da encruzilhada que sdo possiveis, por
exemplo, os encontros entre o caboclo de Jodozinho da Gomeia com as criticas de Walter
Benjamin®’, ou da galinha-d’angola com os abismos de Boaventura de Sousa Santos, ou tantos
outros didlogos inimaginaveis no percurso da linearidade homogeneizadora do carrego
colonial. Como apontam Edelu Kawahala e Luciano Goés, “seria, portanto, nesse espacgo
hibrido, no vazio gerado pelo colonialismo, pela sobreposicao das epistemes, que Exu se instala

e ejacula novas possibilidades de leitura do real, para além da razdo iluminista” (2017, p. 3).

Ha uma cantiga de origem banta que diz “Mpambu Njila jamukangue”, ou seja: € a
divindade que se mascara. Nao por acaso, ¢ comum encontrar mascaras em variados locais de
culto as divindades-encruzilhada (THOMPSON, 2011; LAGAMMA, 2015; FELIX, 2018). A
forca-motriz das encruzilhadas, portanto, deve ser invocada também no intuito de desmascarar
as convengdes que se solidificaram. Encarnar sua referéncia no fazer cientifico €, portanto,
desenvolver a sabedoria de identificar os disfarces que possam encobrir propostas falidas com
o manto da pretensa novidade. Refiro-me a necessidade de saber-se distinguir os projetos que
realmente encarnam os saberes subalternizados como forma de cientificidade para entdo
emancipa-los, daqueles que permanecem investindo em abordagens que estudam as macumbas
tratando-as enquanto um objeto inerte e irreflexivo. A insisténcia neste fazer cientifico linear
que objetifica e desmonta o encantamento de formas ancestrais de conhecimento ¢ condenada

e perseguida pela epistemologia das encruzilhadas.

O carrego colonial e as formas lineares de conhecimento ndo suportam a potencialidade
furiosa, desconfiada e exuberante das encruzas, esquinas e becos por onde se derrama a cachaca
de Martim Pescador, a malandragem de Z¢ Pelintra, o café de Pai Benedito da Kalunga e a
farofa de Exu. E fundamental observar que “a energia pulsante destas entidades cruzadas [...] é
libertadora, mas nunca descontrolada” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 92).

As encruzilhadas sdo, também, moradia e, como canta um ponto de abertura de gira, “na
casa onde o galo canta de certo tem morador”. Por esta razao, ¢ que trarei, para este trabalho,

algumas reflexdes sobre os cultos das divindades afro-amerindias que habitam e constituem as

3% Referéncia a palestra Encontro entre Walter Benjamin e o Caboclo da Pedra Preta: o espago escolar a
contrapelo, ministrada por Luiz Antonio Simas no dmbito da disciplina de Sociologia da Educagdo da Fundagéo
Getulio Vargas do Rio de Janeiro. Disponivel em: <https://www.youtube. com/watch?v=V5IRcTgd14Y>. Acesso

em 10 de maio de 2019.
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encruzilhadas. Derramarei, no entrecruzo, um pouco de dendé; afinal, sabe-se sobre este
morador que “alimentado, ndo existe perigo; mas, se for esquecido, algo comega a acontecer”

(THOMPSON, 2011, p. 40).

Nas encruzilhadas, habitam as divindades e entidades afro-amerindias ligadas ao
perpétuo poder de (re)criagdo e vigilia do mundo e de suas possibilidades. Tém origens
distintas, mas se encontram no entrecruzo do marafo os exus da umbanda, como Seu Tranca-
Ruas, Tiriri e Tata Caveira; o Exu iorubano, o vodun Legba e, também, Aluvaid e Mpambu
Njila. Suas naturezas tém raizes diversas, contudo significados aglutinadores, e, por isso, farei

um mosaico ao estudar suas potencialidades radiais.

Como apresentado muito bem por Luiz Antonio Simas (2019a), Exu ¢ conclamado
como senhor da irreveréncia, capitdo das artimanhas. Ao produzir o desassombro do acaso, “¢
o ax¢ que possibilita que as coisas aconte¢am; ele s6 ndo € a propria realidade porque precede
a ela” (p. 15). Polivalente e multifacetado, o Exu das cosmologias iorubas esta no ato de
escrever € no ato da leitura; “é o signo e o significado de todas as formas de comunicagdo
estabelecidas entre os homens” (SIMAS, 2019a, p. 16). Sobre seu temperamento, quando
cisma, desarticula tudo para que nos confrontemos com a necessidade de fundar a existéncia
em bases diferentes. Exu apresenta um risco a permanéncia morna das linearidades, ¢ “perigoso
porque escapa das limitagdes do raciocinio cartesiano — que tem panico do inesperado”

(SIMAS, 2019a, p. 16).

A importancia da encruzilhada e de Exu, a divindade iorubana consagrada nos
cruzamentos do mundo, também pode ser vista em sua natureza pendular, por ser o carater
representativo de todas as potencialidades do universo; assim, quando “propicio, modifica o
pior dos destinos; e, quando hostil, sombreia o mais brilhante” (CABRERA, 1954, p. 80). Esta
natureza, em permanente negociacgao, ¢ fator constitutivo da representacdo da encruzilhada —e

de Exu — como fenomeno de infinita destruigdo e reconstrugao.

Ele devorou enormes quantidades de peixe e ave oferecidos por sua mae, a qual, no
final, foi devorada também. Nesse momento, seu pai, o deus da adivinhagdo, alarmado,
consultou ele proprio um mestre de divinagdo e foi por este instruido a sacrificar uma
espada, um caprino macho e catorze conchas. Assim fez o deus da divinagéo.
Consequentemente, quando Exu ameagou devora-lo, ele tomou a espada e cortou-o em
pedacos, e as pecas tornaram-se yangi, fragmentos lateriticos individuais. Orunmila
perseguiu Exu através de sete céus até que, finalmente, no ultimo, pacificou-o, e este
disse que todas as particulas de seu espirito, as pedras e fragmentos seriam desde entdo
seus representantes. [...] Exu entdo devolveu sua mée, viva, para o mundo. Sua terrivel
glutoneria havia, desde ento, se tornado uma abundante generosidade, representada
pelas muitas pegas de laterita, o Exu miriade. Isso representa o fato de que ele pode
levar tudo embora — ou devolver tudo (THOMPSON, 2011, p. 38).
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Nesta passagem, grafada por Thompson, resume-se a relagdo que ha entre os diversos
cultos das divindades africanas da comunicac¢do e os simbolos de uma fome que nunca cessa,
de despedacamento e de reconstituicdo. O que € roubado, silenciado e subalternizado pela
colonialidade pode ser permanentemente revisto e compartilhado por Exu. Ele se apresenta,
assim, como veiculo através do qual os saberes diminuidos podem ser convidados a expansao.
Como Thompson ainda observa, as representagdes imagéticas de Exu na diaspora atlantica sdo
“antigas representa¢des da oralidade flagrante de Elegba®', sugestdes de uma propensdo a
absorver e devorar” (2011, p. 47). Exu, na visdo de Abdias do Nascimento, “incorpora a
contradi¢do, dialetiza a existéncia humana, ritualiza o movimento perpétuo do cosmos, da

historia dos homens e das mulheres” (NASCIMENTO, 2016, p. 207).

O hébito de deglutir deve ser visto, entdo, como uma particula fundamental da natureza
das encruzilhadas como formas de pensar o mundo e agir sobre ele. Devora-se, consome-se €
digere-se com o intuito de absorver e reinventar, ressignificar. Como resume brilhantemente
Luiz Antonio Simas, “a licdo de Exu [...] é incompativel com sociedades caracterizadas pelo
desejo de consumir. [...] Somos a sociedade do desejo do consumo, a sociedade que ndo ouviu
o conselho de Exu e trabalha de forma alucinada para que o desejo seja saciado — ele nunca ¢”

(2019a, p. 70).

Luiz Antonio Simas e Luiz Rufino (2018) compreendem Exu como simbolo de “um
fendomeno de despedagamento e de invencao” (p. 12), pois estdo admirando a divindade a partir
das narrativas que a identificam como aquele que comeu todas as coisas do universo e as
restituiu de forma transformada. Para isso, conclamam a ele o titulo de Enugbarijo, o “senhor
da boca coletiva” (RUFINO, 2017; SIMAS; RUFINO, 2018, p. 22). E seu poder sagrado de
fala que nos ¢ capaz de orientar a “olhar o mundo de viés e a gargalhar das limitagdes e
arrogancias das razdes que se pretendem unicas” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 23), abrindo
caminho para credibilizar as “perspectivas da multilateralidade e multitemporalidade como
modos operantes na produc¢do dos eventos, ou seja, de toda e qualquer forma de acdo e criagao”

(Idem, p. 29).

Em certa feita Exu foi desafiado a escolher, entre duas cabagas, qual delas levaria em
uma viagem ao mercado de Ifé. Uma continha o bem, a outra continha o mal. Uma era
remédio, a outra era veneno. Uma era corpo, a outra era espirito. Uma era o que se vé,
a outra era o que ndo se enxerga. Uma era palavra, a outra era o que nunca sera dito.

3 Segundo Juana Elbein dos Santos ¢ Deoscoredes M. dos Santos, “Exu é o senhor do Poder, Elegbara, seu

controlador e, a0 mesmo tempo, sua representacdo” (1971, p. 28). 64



Exu pediu imediatamente uma terceira cabaga. Abriu as trés e misturou o pd das duas
primeiras na terceira. Balangou bem. Desde este dia, remédio pode ser veneno e veneno
pode curar, o bem pode ser o mal, a alma pode ser o corpo, o visivel pode ser o invisivel
e 0 que ndo se v€ pode ser presenga, o dito pode ndo dizer e o ndo dito pode fazer
discursos vigorosos (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 114).

Nao héd como esquecer o ponto de umbanda que canta “diabo velho, eu vou cortar seu
chifre, vou cortar seu rabo e dar pra Exu comer”. A insignia que reside em Exu e suas mais
variadas refragdes representativas — seja em Cuba, seja no Brasil; seja na umbanda ou nos
candomblés — devora até mesmo as ligagdes errdneas que o racismo religioso instaurou entre o
poder africano da comunicagdo e a figura do diabo difundida pelos cultos cristios>. Exu ndo é

o diabo, mas pode muito bem devora-lo e cuspir o satanas de outra forma.

A capacidade de deglutir, digerir e regurgitar a matéria reelaborada também ¢ frisada
por Rufino (2017), que identifica neste comportamento mais uma metodologia exusiaca a ser
usada como referéncia pela construgdo contra hegemonica dos saberes. O mineral consagrado
a esta divindade, a laterita, possui superficie porosa como as marcas de um formigueiro e
contém natureza ferruginosa. A representagdo dos cultos de Exu por meio da pedra de laterita,
na histdria cubana, remonta aos idos do século XVII (THOMPSON, 2011, p. 37); a laterita

lembra uma esponja que tudo absorve e assimila.

O carater apaziguador de Exu também ¢ de valiosa importancia epistemologica. Afinal,
ele também ¢ cultuado como “diplomatico afirmador das capacidades humanas de estar nele
mesmo € no outro, como dinamo transformador e incessante inventor de existéncias” (SIMAS,
2019b, p. 16). Contrastante as légicas do desencanto, Exu “ndo ¢ o anulador tirAnico das
diferengas; ¢ o comunicador que possibilita o convivio fecundo entre elas” (Idem). Assim, ele

“escapa das limitacdes do raciocinio conformista que tem panico do inesperado e ndo

32 Segundo Sidney Oliveira, “é na entidade Exu que sdo reunidos os aspectos mais contraditorios e decisivos da
acdo nefasta da intolerancia religiosa nas estratégias atuais do neoconservadorismo e, sdo eles, que permitem
também compreender a complexidade e o dinamismo do universo simbolico, imaginario e cultural da Umbanda.
Em uma mixagem da ancestralidade mitica africana com a indigena e com diversas outras, o Exu tornou-se
simulacro da representacéo de diversas estratégias de regulagdo do simbolico. Evidentemente essa apropriagdo se
fazia de modo sectario, visando consciente ou inconscientemente o desmonte e a interdicdo desse universo
simbdlico e de seu espectro imaginario” (2010, p.37). Vale observar que, nas obras de Mantovani (20006),
Mantovani & Bairrdo (2005), Oro (1996), Nogueira & Oliveira (2006), Guimardes (2006), Massimi (2005) e
Oliveira (2009), ha uma compreensdo compartilhada que o fendmeno de demonizagdo de Exu acompanhou os
processos da colonizagdo no Atlantico e fundamentou “a opressdo de seu universo simbolico e cultural”
(OLIVEIRA, 2010, p. 38). Uma visita a dissertacdo de Thiago Bianchetti (2011) permite uma analise comparativa
sobre a figura de Exu no contexto afro-brasileiro e na Igreja Universal do Reino de Deus, explorando alguns
terrenos deste processo de demonizagdo que se reinventa pelas mais diversas vias do cristianismo no Brasil.



compactua com formulas que reduzem a vida a um jogo de cartas marcadas, com desfecho

previsivel” (SIMAS, 2019b, p. 16).

As naturezas de Exu podem ser compreendidas também como desdobramentos de um
principio da vida e da individualidade multifacetada que combina as valéncias masculinas e
femininas. Comumente representado com os olhos esbugalhados, que para os lorubéas
“personificam o poder-de-fazer-as-coisas-acontecerem, uma dadiva que Exu recebeu do deus
no céu” (THOMPSON, 2011, p. 43), assume o papel de perpétua vigilancia. Enfatizando seu
poder milagroso ilimitado, Pierre Verger grafa um poema de origem Ketu em que diz que Exu
“da cabeca de uma serpente faz um assovio” (1957, p. 134). Sobre seu cranio, Exu carrega uma
lamina afiada e apontada para o céu, de forma que ndo permite carregar sobre sua consciéncia
nenhum fardo desnecessario (VERGER, 1957, p. 136; THOMPSON, 2011, p. 46). Ele ndo

admite que o peso do carrego colonial se mantenha intacto diante de sua racionalidade.

A encruzilhada enquanto um lugar de morada materializa em sua configuracdo
espacial a indeterminagdo que marca a natureza da media¢@o por Exu. Se uma das
dimensoes de Exu é a de um mediador necessario entre as divindades, os orixds, € 0s
seres humanos, seu papel esta longe de um simples intermediario, sendo a concepgéo
de media¢do aqui marcadamente diferente daquela de uma mera facilitagdo da
comunicagdo. A encruzilhada ¢ ilusoriamente apenas um lugar de conexao: ela de fato
coloca em contato pelo menos dois caminhos distintos, mas € esse mesmo contato que
permite uma interrup¢do do fluxo de movimentos em qualquer desses caminhos. A
encruzilhada introduz a possibilidade de deslocamento em todo o seu potencial de
sentidos, de coordenadas materiais de movimento a possibilidade de significag@o.
Como a encruzilhada, Exu ¢ uma entidade perigosa: abre e fecha caminhos,
interrompe tanto quanto potencialmente permite conexdes. Assim, se a encruzilhada
¢ uma possivel materializa¢do do principio da indeterminagao, este ¢ estendido, pelo
movimento do proprio povo da rua, para dentro do espaco e tempo demarcados do
ritual (CARDOSO; HEAD, 2015, p. 167).

Ha uma compreensao popularizada de que a encruzilhada significa encurralamento e,
dai, surge o costume de dizer que alguém se encontra em uma encruzilhada quando est4 perdido
ou suprimido. Faz-se necessario romper com esta leitura, pois a encruza deve ser acessada como
uma ferramenta performatica de resolucdo de conflitos e de alargamento de possibilidades,
jamais como instancia sitiadora. Neste sentido, ¢ que se recorre a divindade Mpambu Njila nas
tradi¢des dos candomblés bantos como forga responsavel por fazer e desatar nds, construir e
dissolver divergéncias, edificar e desmembrar dilemas de todas as ordens. Estes sdo os pontos
em que “as portas se abrem e se fecham, onde as pessoas tém de tomar decisdes que depois

podem afetar suas vidas para sempre” (THOMPSON, 2011, p. 35) e onde as limita¢cdes do
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horizonte perdem sentido. H4 uma elaboracao sofisticada entre efemeridade e pragmatismo nas

encruzilhadas que ndo pode ser compreendida por meio de reducionismos retilineos.

Exemplos dessa constatagdo encontram-se em orikis iorubanos, narrativas poéticas que
exprimem a natureza das divindades, grafados por Pierre Verger nas Lendas africanas dos
Orixas (1997). Verger anota que Exu matou um passaro ontem com a pedra que lancou hoje, e
que, sentado, ele bate com a cabega no teto, mas em pé ndo alcanga nem mesmo o fogareiro.
Este jogo de inversdo permite compreender, por meio das artimanhas de uma linguagem
materializadora, que existem componentes l6gicos em Exu que transcendem o positivismo, a
hermenéutica e a dialética. Exu ndo se interessa pela superagdo sequencial de estagios de saber,
ou pela indu¢do discursiva, ou pela persegui¢do de hipdteses. Exu valoriza a esculhambagao
como ato de resisténcia (RUFINO, 2017). E, no lugar de respostas definitivas ou

suficientemente provisorias, Exu nos oferece sua gargalhada.

Estes movimentos empenhados pelas naturezas das encruzilhadas sdo atentados diretos
contra a permanéncia silenciosa ou perturbadora das estruturas lineares da colonialidade, e aqui
sdo entendidos como rasteiras. Nao hé de se confundir rasteira com qualquer forma de baixeza
ou abandono da honra, pois, como lembram Simas e Rufino, ao passo em que a rasteira ¢ tdo
desmoralizante quanto um tapa de mao aberta por dentro da face, “o que distingue a rasteira do
tapa € a sua fineza e elegancia. A rasteira cumpre a ética do jogo, € poesia que se inscreve no

limite do vazio deixado pelo outro com que se joga” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 85).

Os golpes e taticas que Exu nos ensina demonstram que ha um movimento de rodopio
na pratica do descarrego epistemologico que se configura como um giro que desloca os eixos
referenciais, fazendo com que aqueles principios objetificados pelo cientificismo linear passem
a ser “mantidos sobre uma espécie de regulacdo discursiva em que sdo credibilizados como
poténcias emergentes e transgressivas” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 35). E nestes moldes que
Exu ensina uma pratica, uma orientagdo tedrico-metodoldgica que “tenciona o impacto dos
discursos provenientes dessas razdes arrogantes nas praticas em que elas a elegem como

‘objetos’ a serem estudados” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 35).

Ao admitirmos que no dominio das encruzilhadas “ndo hé4 a separagdo dos caracteres
politicos, epistemoldgicos e metodologicos” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 36), desaguamos no
conceito de guerrilha. Afinal, “a teoria ndo ¢ intrinsecamente curativa, libertadora e
revolucionaria. S6 cumpre essa funcdo quando lhe pedimos que o faga e dirigimos nossa
teorizagdo para esse fim” (HOOKS, 2017, p. 87). Esta “guerrilha epistemolédgica” (RUFINO,
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2017) que Exu nos concede tdo genuinamente deve ser vista como uma oportunidade de
denunciar os vicios e as limitagcdes do ser, do saber e do poder elaborados pelos carregos
coloniais. Ao referir-se a um estado de guerrilha, Rufino assume que a estratégia ¢ um jogo de
ocultacdo e revelagdo com extrema mobilidade de suas for¢as combatentes. Dai a necessidade
de uma cultura de sincope, que ¢ a “arte de dizer quando ndo se diz e ndo dizer quando se esta
dizendo” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 19), em um fazer cientifico que promove, por meio de
Exu, Njila e Legba o “corte com a moral cristd e com a légica produtiva” (KAWAHALA;
GOES, 2017, p. 4).

Ao adentrar as encruzilhadas e desvendar sua riqueza analitico-narrativa, € que se pode
compreender a necessidade de uma epistemologia de Exu que desponta como uma possibilidade
de “rompimento com as epistemologias eurocéntricas, signo representativo do movimento da
resisténcia negra na didspora, signo que rompe com a razao e abre para outras possibilidades
de leitura do real, do sensivel” (KAWAHALA; GOES, 2017, p. 2). E um resgate do paradigma
de Exu (OLIVEIRA, 2007), no campo das ciéncias, ainda profundamente dominado por saberes
e praticas lineares, “brancas, heterossexuais, europeias e cristds” (KAWAHALA; GOES, 2017,
p. 3). Assim, cabe o adendo de observar que a dinamica das encruzilhadas também recusa o
multiculturalismo, pois ele ainda “pressupde a existéncia de uma cultura dominante que aceita,

tolera ou reconhece a existéncia de outras culturas no espago cultural onde se impde”

(SANTOS; CHAUI, 2013, p. 38).

O resgate desse paradigma surge ao repensar as problematicas racializadas e historicas
da constituicdo do Brasil e deparar-se com um sentimento de incompletude que gera a
“motivacao para buscar noutros saberes ou noutras praticas as respostas que nao se encontram
dentro dos limites” (SANTOS, 2010, p. 133). Este ¢ o processo que percorro ao mirar os

Direitos Humanos na contemporaneidade.

Assim, “a nossa tarefa nao é apenas resistir. J4 nio é mais suficiente. E reexistir mesmo;
reinventar afei¢cdes dentro ou fora das arenas e encontrar novas frestas para arrepiar a vida de
originalidades, encantarias e gritos” (SIMAS, 2019b, p. 85). Trata-se do tato de “processos de
invenc¢ao e reconstrucdo de lagos de sociabilidade no campo das sapiéncias das ruas” (SIMAS,
20190, p. 119), pois a “persisténcia cultural ¢ um ato defensivo contra as ameagas e os atos
agressivos através dos quais a cultura dominante tem violado a cultura africana”
(NASCIMENTO, 2019, p. 127). Abdias do Nascimento identifica este mecanismo de defesa

quando, ao estudar as contribui¢cdes de Muniz Sodré, enuncia a “possibilidade de disfargar e
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calar, [...] escapar ao exterminio [...] porque se guardou, disfarcando-se quando queria,

silenciando quando devia” (2019, p. 127).

Esta guerrilha exusiaca busca, para encontrar apoio nas palavras de Boaventura de
Sousa Santos (2019b), formular alternativas epistemologicas a partir da compreensdo de que
“ndo existe justica social sem justica cognitiva” (p. 23). O trabalho 4rduo desta tatica
guerrilheira ¢ uma permanente “reflexdo sobre se a linha abissal estd sendo identificada de
forma adequada para poder ser efetivamente denunciada e, uma vez denunciada, se ha forgas
politicas e epistemoldgicas disponiveis para lhe por fim” (2019b, p. 230). Busca-se, com isso,
o “ressarcimento de atos ilicitos, o reconhecimento da opressao silenciada e do branqueamento
da historia, a restituicdo de direitos e a reposi¢cdo da legalidade, o ajuste de contas historicas
[...], o reconhecimento da diferenca cultural ou da integridade territorial” (SANTOS, 2019b, p.
231).

A experiéncia ancestral de luta de resisténcia das macumbas entende mui claramente
que “essas mudangas ndo ocorrem por meio de imperativos éticos ou de obrigacdes morais;
ocorrem, sim, devido a alteragdes as relacdes de poder que transformam os referidos
imperativos e obrigacdes em praticas de bem viver” (SANTOS, 2019b, p. 233). Assim,
emergem concepgdes de dignidade humana que se poderiam articular com a linguagem dos
Direitos Humanos, na busca pelo que o autor portugués conceitua na forma de uma “ecologia
intercultural e emancipatdria de ideias de dignidade humana” (SANTOS, 2019b, p. 14). Sobre
isto, vale acrescentar que “imaginar os Direitos Humanos como parte de um encontro de
linguagens de dignidade implicaria partir de um profundo conhecimento das vozes, das lutas,
das memorias e dos corpos subalternizados pelas hierarquias modernas” (SANTOS, 2019b, p.
15), como faz “Xang0, praticando a justica, militante de todos os movimentos pela restauracao

dos nossos direitos fundamentais” (NASCIMENTO, 2016, p. 207).

Muitas vezes ouvimos nos candomblés o voto “Que Ogum te dé bons
caminhos” ou “Que Exu guarde teu caminhar” e estas expressdes nao estao
vinculadas necessariamente a uma mera viagem de deslocamento fisico numa
via de transito, mas enderecadas a propria existéncia humana que sdo
explicadas por um intrincado e sofisticado sistema simbolico que tentam ndo
apenas responder a problemas vinculados com aquilo que chamariamos, no
ocidente, de sentido da vida, mas também a fazer as questdes corretas para que
a resposta possa ser buscada no contexto desse mesmo sistema (FLOR DO
NASCIMENTO, 2016, p. 167).

69



5. A metodologia da galinha-d’angola

Firmemos nossas respostas combatendo a baixa estima que nos foi imposta; a
problematica epistemologica ¢ fundamentalmente étnico-racial, e € por isso que essa
batalha nos demanda tonus politico que confronte e burle a principal ameaca a vida
ao longo dos ultimos séculos: o racismo/colonialismo. Eis a cumeeira da
modernidade, sustentada sobre os pilares da raga, do racismo e do Estado-Nagdo, a
energia desse espectro continua a nos afetar. Langados a essa demanda, haveremos de
jogar o jogo, fomos produzidos como desvio, como seres vacilantes e ai inventamos
a ginga, sapiéncia do entre, para lancar movimentos no vazio deixado. Os seres
submetidos as logicas de opressdo desse sistema s@o inventores dos jogos de corpo,

palavra e ritmo (RUFINO, 2017, p. 33).
A ideia de fomentar um fazer cientifico na fronteira desenvolvida por Walter Mignolo
(2005; 2008a; 2008b) e Ramon Grosfoguel (2008) e endossada por Luiz Rufino (2017) permite
inspirar novas abordagens metodoldgicas no campo das ciéncias sociais aplicadas. E, neste
sentido, para ilustrar as minhas sugestdes de constructos metodoldgicos que oferegam folego
para acompanhar os oficios de uma epistemologia das encruzilhadas na pratica de uma ciéncia
encantada das macumbas (SIMAS; RUFINO, 2018), valer-me-ei das galinhas-d’angola.
Aqueles que tiveram a oportunidade de lidar com estes animais na roga, ou no terreiro, sabem
que poucas coisas sao tao furtivas e dgeis quanto os passos das galinhas-d’angola, que parecem

trazer em sua natureza a sabedoria da ginga e da brecha.

Consideradas sagradas nos cultos dos candomblés, estdo ligadas a criagdo e aos
primeiros momentos da vida na terra. Na liturgia, vale observar, os recém-iniciados em transe
dangam como estas aves de passos desconfiados, cobertos de pinturas corporais que remetem a
sua penugem inconfundivel. Verger (1997) grafa uma passagem iorubana em que ¢ a galinha
que cisca a terra e espalha a vida sobre a superficie e, assim, o mundo se forma e se alarga.
Assim, a natureza da galinha-d’angola remete a uma condi¢do de perpétuo movimento e
inquietacdo. Lembro-me de palavras que uma amiga iniciada para lemanja uma vez me desejou:
“que, como a galinha-d’angola, possa sempre encontrar uma saida”. E ¢ disso que se trata esta

proposta metodologica.

Para o sacerdote de candomblé Tata Francisco Ngunzetala, lider do terreiro Nzo Jimona
dia NZambi, casa de tradicio Tumba Junsara localizada em Aguas Lindas de Goias — GO, a
simbologia da galinha-d’angola no rito encontra sua riqueza por ser um animal que ndo se deixa
domesticar, provido de uma forca de resisténcia fisica enorme, e esta ideia integra o conjunto
daquilo que nos trazemos para o encantamento do ser através desta proposta metodoldgica. A

galinha-d’angola pode até ser passivel de cerceamentos em algumas instancias pontuais, mas
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jamais se deixa domesticar, reservando sempre uma centelha de imprevisibilidade e escape. A
malemoléncia tatica que se encontra neste comportamento abre portas, portanto, para o que
Luiz Antonio Simas e Luiz Rufino conceituam, em Fogo no Mato (2018), como o carater de
um pesquisador-cambono. O cambono € o auxiliar que integra o vinculo entre a manifestagao
de uma divindade ou entidade e seu consulente, posicao de observacdo embebida em estratégias
de escuta, intervencao e apoio. Assim, “manter-se fiel a divida ¢ um principio do carater astuto
do cambono. O cambono que detém muitas certezas possivelmente terd vida curta em sua
funcdo, uma vez que as certezas dificultam o acesso a novas rotas de experiéncias” (SIMAS;
RUFINO, 2018, p. 39). Este andar ligeiro e delicado da galinha-d’angola encontra semelhanga
na “condicao tatica de ignorancia” (Idem, p. 38) do cambono, que deve “praticar a cisma como

uma arte de inacabamento” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 40).

Propor reflexdes metodologicas a partir da galinha-d’angola significa, antes de qualquer
coisa, reivindicar formas de constru¢do do conhecimento calcadas num andar em passos ligeiros
e, a0 mesmo tempo, cuidadosos, como se fugisse dangando de um fogaréu no chdo com a leveza
de quem presta atencdo em todos os ruidos ao seu redor. Trata-se de andar em bando e
reconhecer no bando o sentido das coisas, observar e esmiugar as pequenezas da rota.
Compreender que € nas brechas, entremeios, cantos e descaminhos que se encontra a liberdade

e o alimento.

Assim, o que se pretende nestes esforcos aqui riscados ndo é oferecer receituarios e
caminhos metodoldgicos definidos ou engessados, pois todo esforco de sistematizagdo linear
de pesquisas e saberes acaba se tornando, em alguma medida, uma ferramenta a servigo do
desencanto. Ao invés de insistir em elaborar propostas metodologicas herméticas — que acabam
sublimando boas inten¢des em encurralamentos de pretensdes resolutivas — acredita-se ser mais
frutifero apresentar discussdes epistemologicas sobre o campo da metodologia a partir do que
ensinam e bradam as macumbas. Os ensinamentos das praticas de vida e resisténcia dos
terreiros permitem vislumbrar que a metodologia ndo ¢ algo a ser operado sob as logicas
lineares das programagdes intencionais, mas se trata de um trabalho constantemente inacabado
de descarregos, despachos e moldagens em que ¢ preciso sempre pedir licenga, atentar ao

invisivel e buscar alimento para assentar novos alargamentos de perspectiva.

O principio destas provocagdes metodoldgicas ¢ compreender que “a fungdo da lingua
passa por trazer a vida aquilo que fora abandonado as forcas da morte” (MBEMBE, 2017, p.

16), e que, além disso, “a transgressao da morte se d4 a partir do ndo esquecimento das pertencas
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e dos saberes que aqui serdo taticamente recodificados” (RUFINO, 2017, p. 20). Este sentir,
fazer e pensar “na fronteira” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 15) ¢ o desenrolar de um projeto
filosofico, pedagdgico e politico que busca reencantar os saberes violentados, reafirmar a
centralidade do que se tornou subalterno e tornar antidoto o que era veneno; ou, como faz Exu,

subverter, inverter e reverter as condi¢des impostas em uma poténcia criativa e dindmica.

Neste aspecto, vale dizer, aproxima-se do que Walter Benjamin definiu em Sobre o
conceito de Historia como o ato de escovar a historia a contrapelo (BENJAMIN apud MATE,
2011). Se as politicas da inimizade fundadas pela guerra e pelo racismo colonial moderno
impuseram ao mundo em repovoamento um sistema de fronteiras que estabelece a alteridade
como demarcagao de exclusdes, as culturas silenciadas do Atlantico-encruzilhada se
movimentam num sentido criativo e dindmico que, por meio da luta e da resisténcia, repensa e

reconstroi as multiplas possibilidades de diversidade.

5.1. Repensando métodos a partir das ciéncias encantadas

Enveredar estas giras epistemologicas através de metodologias assentes nas macumbas
¢, de forma ampla, verificar o famoso ditado de Eliphas Lévi, ocultista francés do Século XIX,
sobre o que ele considerava ser o dogma unico da magia: o visivel ¢ a manifesta¢ao do invisivel.
Assim, ¢ neste contexto que emerge a necessidade de referenciar e debater a ciéncia encantada
das macumbas, que apresenta as “marcas da diversidade de expressdes subalternas codificadas
no mundo colonial” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 15). E, mesmo que os saberes ancestrais das
macumbas e encantarias sejam em larga medida principios pré-coloniais, encarnam-se também
como anticoloniais, pds-coloniais e decoloniais (RUFINO, 2017, p.14), porque permitem a

transgressao das dicotomias, trabalham com ambivaléncias, amarracdes e imprevisibilidades.

Deve-se entender que “quando a razdo observa a natureza, surge a ciéncia. Quando ¢ a
poesia que olha o que nos cerca, surge o orixa, o encantado, o caboclo de pena e o cati¢o da
rua. Os dois olhares ndo se excluem” (SIMAS, 2019a, p. 15). Nesta dindmica encantada,
“conhecimento e saber deem ser entendidos como quase sindnimos” (SANTOS, 2019a, p. 20).
Como os “os tambores contam historias, ampliam os horizontes da vida e tém gramaticas
proprias, que muitas vezes expressam o que a palavra nio alcanca” (SIMAS, 2019b, p. 29), o
que se promove ¢ uma implosdo seguida de intimeras reverberacdes na disposi¢do das
cogni¢cdes e¢ de como seus contetidos sdo assimilados pela linguagem e pelo poder. Ao
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compreender que “ha no idioma dos tambores um potencial educativo vigoroso de elucidacdo
dos mundos e interpretagdo da vida” (SIMAS, 2019b, p. 32), o terreiro se desdobra em infinitas
possibilidades de reinvencao dos pardmetros a partir dos quais havemos de aprender valiosas

licdes sobre humanidade e cidadania.

Nos terreiros, como ja exemplificado, “através da representacao dramatica, as historias
dos orixas sdo contadas, a comunidade se recorda do mito e dele tira um determinado modelo
de conduta” (SIMAS, 2019b, p. 44). H4 uma estrutura difusa de aprendizado que naturalmente
revela a multidisciplinaridade enquanto carater constitutivo. E, diante da permanéncia de
carregos coloniais, nos precisamos de “corpos fechados ao projeto domesticador do dominio
colonial [...], de outras vozes, politicas porque poéticas, musicadas; da sabedoria dos mestres
das academias, mas também das ruas e de suas artimanhas de produtores de encantarias no

precario” (SIMAS, 2019b, p. 56).

Existem lugares de esquecimento, territorios do efémero, e lugares de memoria,
territorios de permanéncia. Esses ltimos sdo espacos que, sacralizados pelos homens
em suas geografias de ritos, antecedem a sua propria criagdo e parecem estar ai desde a
véspera da primeira manhd do mundo (SIMAS, 2019a, p. 36).

O terreiro pode ser definido como uma instituicao associativa de “inveng¢ao, construcao,
dinamiza¢do e manutencdo de identidades comunitdrias, redefinidas no Brasil a partir da
fragmentacdo que a diaspora negra impo6s” (SIMAS, 2019b, p. 32). Redutos desta
esculhambagao criativa que verte das taticas de guerrilha, exibem a capacidade que a macumba
tem de “transformar territérios, espagdes de controle, em terreiros — espacos de encantamento”
(SIMAS, 2019b, p. 86). O terreiro, portanto, ¢ o “tempo/espaco onde o saber ¢ praticado [...].
Esta nogdo alarga-se, ndo se fixando somente nos referenciais centrados no que se compreende
como contextos religiosos” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 42), pois aqui “o saber ¢ praticado
como rito” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 45).

Gisele Omindarewa, sacerdotisa do candomblé de Duque de Caxias — RJ iniciada por
Jodozinho da Gomeia e estudiosa dos candomblés, dizia que no tempo dos terreiros ndo ha
separagio entre horas sagradas e horas profanas. E uma coisa tnica. Na visdo da finada lider,
eis a beleza dos candomblés: esta assimilagdo, a cada minuto, entre campos que parecem
distintos. Como a sacralidade e o profano “ndo sdo dimensdes antagonicas” (SIMAS, 2019b, p.
42), ndo ha, portanto, razdes para insistir em abordagens analiticas que entrem em contato com

estes espagos tentando, mesmo que pontualmente, delimitar fronteiras rigida entre o sagrado e
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o profano. Como aponta Simas, “na mesa de santo o profano pode ser sacralizado como
dindmica que potencializa e redefine a tradi¢cao, sem negéa-la” (SIMAS, 2019b, p. 46). Ha de se
compreender que, para os candomblés, ndo ha uma dimensao profana da vida. “O ‘culto’ € mais
um recorte na dimensdo temporal da experiéncia (ja que ndo se se come, ndo se danc¢a o tempo
inteiro, por exemplo), que um recorte ontologico ou mistico” (FLOR DO NASCIMENTO,
2016, p. 160).

Aqui, a sacralidade ndo ¢ entendida como nega¢do de uma esfera oposta e profana da
vida. Floresce, neste contexto, uma no¢ao de sagrado totalmente externa e independente do
binarismo com o profano, componente basilar das religides messianicas. Nas experiéncias
cristds, por exemplo, a dimensao da sacralidade ¢ concebida em face da negagdo do profano;
nas vivéncias dos terreiros, por outro lado, tudo que faz parte da realidade visivel e invisivel €
sagrado. A sacralidade, portanto, ndo pode ser entendida como um conceito dependente da ideia
de profanidade. Tudo ¢ sagrado na medida em que contém e alimenta uma centelha inquieta e
agitada da for¢ca-motriz dos multiversos, chamada de Kalunga, presente em todos os

componentes da vida, que analisaremos e discutiremos profundamente mais adiante.

Os cruzos religiosos entre as varias culturas de origens africanas, ritos amerindios,
tradigdes europeias, vertentes do catolicismo popular etc., dinamizou no Brasil vasta
gama de praticas religiosas fundamentadas em trés aspectos basicos: a possibilidade de
interacdo com ancestrais, encantados e espiritos através dos corpos em transes de
incorporagdo (é o caso da umbanda) e expressdo (¢ o caso dos candomblés); um modo
de relacionamento com o real fundamentado na crenga em uma energia vital — que
reside em cada um, na coletividade, em objetos sagrados, alimentos, elementos da
natureza, praticas rituais, na sacraliza¢do dos corpos pela danga, no dialogo dos corpos
com o tambor etc.; e na modela¢do de condutas estabelecida pelo conjunto de relatos
orais e na transmissdo de matrizes simbdlicas por palavras, transes e sinais (SIMAS;
RUFINO, 2018, p. 92).

Nos terreiros € que “as culturas africanas, aparentemente destrocadas pela fragmentagao
trazida pela experiéncia do cativeiro, se redefiniram a partir da criacdo de institui¢cdes
associativas de inven¢ao, constru¢do, manuten¢do e dinamizacao de identidades comunitarias”
(SIMAS; RUFINO, 2018, p. 58), tal como nos quilombos (NASCIMENTO, 2019). Esta
resisténcia estd ligada de forma umbilical a ideia de tradi¢do, que deve ser vista como o
“impulso inaugural da for¢a de continuidade do grupo” (SIMAS; RUFINO, 2019, p. 89), e ndo
com contornos reacionarios e retilineos. A tradi¢@o se firma de forma dindmica por exceléncia,
pois o “rito, enquanto pratica cotidiana e de saber, inscreve a tradi¢do de uma cultura como o
fio que alinhava a memoria coletiva e o exercicio do ser” (SIMAS; RUFINO, 2019, p. 91). Eo

que Paul Gilroy resume quando observa a existéncia de “continuidades histéricas, conversacdes
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subculturais, fertilizagdes cruzadas intertextuais e interculturais” (GILROY, 2012, p. 353), ou,
para usar outro léxico, um “jogo de interinfluéncias e transinfluéncias” (NASCIMENTO, 2019,
p. 119). Estas téaticas “s6 sdo dinamicas porque sdo tradicionais” (SIMAS; RUFINO, 2019, p.
92).

Esta emergéncia ancestral de “praticas de cura e de guerrilha cotidiana das culturas
subalternas” (SIMAS; RUFINO, 2019, p. 67) ¢ vista em grande complexidade com o exemplo
da umbanda, religido sincrética brasileira que se coloca como “continuo de taticas, invengdes e
sabedorias de fresta entrecruzadas por presencas cosmopolitas que reivindicam o inacabamento
do mundo, outras formas de sentir, fazer e pensar para praticar batalhas cotidianas” (SIMAS;
RUFINO, 2019, p. 66). E o rito que se organiza e se estrutura em “resposta ao terror, proposigao
de uma politica espiritual, em sentido abrangente, aos traumas produzidos” (SIMAS; RUFINO,
2019, p. 67). E a cura, como visto na discussdo sobre o descarrego, “prevé a emergéncia da
poética e da epistemologia do encante [...], aprendizagens plurais que desestabilizem a
hierarquizagdo dos saberes” (SIMAS; RUFINO, 2019, p. 13).

O corpo, nesta historia de perseguigdo simbolica e material, também deve ser visto como
terreiro, espago sobre o qual se desenvolve tatica de sobrevivéncia encantada pelas frestas.
Segundo wanderson flor do nascimento em fala no I Encontro de Subjetividade e Cultura Afro-
Brasileira: Ancestralidade, cultura e praticas de cuidar nos terreiros, ocorrido em outubro de
2014, esta natureza dos terreiros oferece uma oportunidade para o fazer cientifico académico,
montado em relagdes e processos lineares e competitivos, entrar em contato com novos
parametros. Entrar em contato com estas novas epistemologias nascidas do chdo de barro nao
¢ apenas uma questdo de desenvolver novidades metodoldgicas, mas de respeito com a forma

de ser do outro.

O verdadeiro cientista, o qual, antes de emitir seus julgamentos a respeito de
fatos e fendmenos ndo familiares a sua propria cultura, primeiro os estuda,
analisa e examina numa longe convivéncia, de dentro, até assumir a
perspectiva dos proprios africanos em sua cosmovisdo e estrutura simbolica de
pensamento para penetrar na significagcdo mais intima dos fatos religiosos afro-
brasileiros” (NASCIMENTO, 2019, p 124).

Elencar estas responsabilidades num quadro de posturas de pesquisa ¢ uma manobra
tatica para que seja devidamente respeitado o vasto repertorio de mdximas e aforismos
“improvisados e cuspidos como versos que incursionam e tratam em uma critica fina e afiada,
como um cravo pregado ao paletd e fio de navalha, as problematicas em torno do ser, do saber
e do poder” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 84) que insurge dos terreiros. Ao mesmo tempo, neste
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fazer metodoldgico, a pesquisa deve se comprometer em auxiliar a proporcionar a estas
comunidades novas formas estratégicas de entender o funcionamento das ferramentas
candnicas/hegemonicas para utilizarem em suas lutas e em sua relagdo com o Estado na busca
pela reparagdo das desigualdades e apagamentos que sofrem sistematicamente.

No terreiro, como diz meu orientador Prof. Dr. wanderson flor do nascimento, o tempo
da pesquisa ¢ o da experiéncia vivida, e ndo o da programada. Lidar com outra temporalidade,
adequar sua pesquisa ao tempo do terreiro, tranquilizando as expectativas da pesquisa, ¢ uma
tarefa tdo primordial quanto compreender que, nestes espagos, a comunidade inclui também as
divindades e a ancestralidade (e suas vontades), que sdo imponderaveis. No cotidiano destas
comunidades estd em constante negociacdo a “possibilidade de que um ser até entdo
insignificante venha a se revelar como um agente prosopomorfico capaz de afetar os negocios

humanos” (VIVEIROS DE CASTRO, 2018, p. 46).

5.2. O Tempo

Cabe, neste momento, compreender que “a critica ao colonialismo e as agdes de
explorac¢do de outros caminhos que o confrontem enquanto esfera de poder devem incidir na
cisma permanente sobre o tempo” (SIMAS; RUFINO, 2019, p. 39). Retomando os dotes de
Exu, lembramos que “Elegbara ¢ aquele que tomou o tempo para si para reparar as injustigas
cometidas” (Idem, p. 41). O tempo ¢, para Exu, uma trama de fios em que ele pode se
movimentar livremente, atravessando, rompendo e religando nos, pleno em sua potencialidade
performatica, permitida por sua capacidade de transgredir as dinamicas parataticas. Exu celebra
seu dinamismo na movimentagao perpétua das temporalidades, dominio do Tempo maiusculo,
divindade cultuada para além dos limites da cronologia.

Na genealogia destes saberes, 0 Tempo™ é um sujeito, vivo e multidimensional, que ndo
mais se restringe a uma fatalidade encurralada pelo curso de uma histdria retilinea de predacao.
Para os candomblés que cultuam as divindades iorubanas, Iroko ¢ o tempo em duas dimensdes:
o da ancestralidade e o do porvir (SIMAS; RUFINO, 2020, p. 178). Na verdade, estas duas
dimensdes ndo se colocam de forma paratatica, mas tengenciam-se e confundem-se em

estruturas espiraladas. Tempo, Iroko, Exu e Njila ndo precisam de tradutores para que se

** Tempo, no candomblé de origem Angola-Congo, ndo ¢ apenas restrito 4 dimensdo cronolégica, mas também
tem significado nos movimentos dos grandes ventos que movem o clima e na conducdo da matéria a
espiritualidade. Tempo ¢ um deus irrequieto, que gosta de mel e dend€, danca em torno de si, embebeda-se e rola
no chdo girando suas palhas e cabagas entre as folhas. Nas palavras de Gilberto Gil, ao se apresentar na Politécnica

da Universidade de Sdo Paulo em 1973, Tempo ¢ o verdadeiro grande alquimista. 26



compreendam: todos revelam os caminhos da temporalidade e da espacialidade por logicas

compativeis e simbioticas.

A heranga decodificada pelo sistema de Ifa, neste sentido, compreende a vida em trés
tempos em conexdo concomitante: o da realidade concreta, o dos valores sociais e o da
autoconsciéncia (SIMAS; RUFINO, 2020). Assim, o primeiro ¢ o tempo/mundo dos seres
vivos; o segundo ¢ o dos valores ancestrais; o terceiro ¢ o das forcas incorpdreas (SIMAS;
RUFINO, 2020). Esta triparti¢cao sincronica do Tempo tautdcrono e multifacetado ¢ em si uma
dindmica de encruzilhada que alerta para a coexisténcia de universalidades distintas. O
fendomeno de refratacdo do tempo em dimensdes tangentes assemelha-se, em muitas instancias,
a modelos de analise historica propostos em torno das teorias de Immanuel Wallerstein (1983),

quando este analisa o legado de Fernand Braudel.

Neste esforco, Wallerstein (1983) tipifica a temporalidade social em trés subgrupos,
correspondentes aos trés estagios de divisdo da historia propostos por Braudel: o tempo curto,
tido como a histoire événementielle; o tempo médio, contido na histoire conjunturelle; e o
tempo longo, identificado na chamada histoire structurelle. Uma traducgdo rapida do francés
permite inferir que, na compreensdo braudeliana reciclada por Wallerstein, o tempo social ¢
compreendido em trés camadas: a dos acontecimentos, mais superficial; a das conjunturas,
intermedidria; e a mais profunda, referente aos contextos estruturais. Desta forma, o tempo
estrutural corresponde ao espago estrutural de larga escala, enquanto o tempo conjuntural
corresponde ao espaco ideoldgico, e o tempo evenemencial € servido pelo espaco geopolitico
imediato. Concomitantemente, estas trés camadas tempoespaciais interagem e promovem

mudangas de todas as naturezas na realidade politica, economica e social.

Nao faz parte do escopo desta pesquisa aprofundar as reflexdes que o Tempo dos bantos
anuncia para as teorias da historiografia, mas apenas salientar a poténcia criativa que esta
divindade ancestral oferece para as epistemologias e metodologias das ciéncias humanas.
Acima de qualquer andlise decorrente, o que fica demarcado é que os projetos epistemologicos,
seguindo logicas contra-coloniais e antirracistas, ndo podem sujeitar a leitura das
temporalidades a uma logica desencantada, retilinea, prospectiva. Ailton Krenak merece ser
mais uma vez lembrado quando alerta para este tempo prospectivo, subproduto da linearidade
moderna, que, como uma flecha, indo sempre para algum lugar, ¢ uma das bases da separacao
entre homem e natureza. Pois este tempo minusculo, cuja domesticagdo ¢ base para o

descolamento ontologico com a natureza, faz imperar a “valorizagdo extremada do tempo
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presente, ¢ acompanhado pela morte das utopias coletivas de proje¢do do futuro” (SIMAS,

2019a, p. 27).

Segundo os ensinamentos orais de Tata Ngunzetala, sacerdote do candomblé de raiz
Angola-Congo da familia Tumba Junsara — cuja origem remonta ao legado de Maria Neném,
Mam'etu Tuenda Dia Nzambi, que herdou o antigo Nzo Tumbensi, afamado terreiro de liturgia
Angola mais antigo da Bahia, e faleceu em 1945 — Kitembo ¢ uma divindade central no culto
do candomblé. Esta centralidade se da de varias formas, mas principalmente por conta do culto
em torno da bandeira de Tempo, presente em grande parte dos terreiros do Brasil, e ndo apenas
os de liturgia Angola. Segundo Tata Ngunzetala, o costume de hastear uma bandeira branca,
geralmente numa viga de bambu ou outra madeira especifica, em local de destaque no perimetro
do terreiro, vem de uma heranga remota das tribos ndmades bantas que, na Africa, faziam-no
com o intuito de indicar sua morada provisoria e uma referéncia para os cagadores no retorno

de sua coleta.

Assim, através da historia, o costume de reunir a comunidade em torno da referéncia da
bandeira hasteada foi assimilado como prética de culto a divindade das grandes transformagdes,
que impera sobre a intempéries, mas também sobre os caminhos da transcendéncia, do além-
vida e da ancestralidade. E comum dizer, entre os candomblés, que Tempo é a divindade-rei
dos cultos de origem Angola-Congo, assim como Dan ou Gbessén ¢ dos cultos de origem Nago-
vodun ou Jeje. Dai a musica de Gilberto Gil, Tempo Rei, que pede a ele para “transformar as
velhas formas do viver”. Nos terreiros de matriz Tumba Junsara em todo o Brasil hd uma
cerimOnia anual, em agosto, para que as bandeiras de Tempo hasteadas em cada um deles sejam
trocadas, e para que Tempo seja celebrado através da comida, da danca e da musica, como

mantenedor da coesdo e da coexisténcia destes povos e suas tradigdes.

O Tempo, portanto, ¢ significador da comunidade, semantica da tradicdo e da
ancestralidade, dinamico e refratado em diversas possibilidades de leitura e de codificagao.
Pode ser mobilizado para compreender novos modelos de anélise conjuntural, fazendo com que
canones como Wallerstein e Braudel possam dangar ao som dos atabaques de Angola, e que a
ciéncia entenda o Tempo como sujeito. Ao se manifestar e se vestir para um cortejo num
terreiro, Tempo carrega uma seta. Esta simbologia, diferente da flecha temporal moderna
denunciada por Krenak e que significa a eterna prospec¢ao, vem para nos lembrar que o Tempo,
na recusa do que ¢ paratatico, paralelo ou alienado, na verdade promove o atravessamento de

tudo: arte, filosofia, historia, direito, politica e espiritualidade.
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A gramadtica da modernidade nos for¢a a buscar um sentido monolégico no Tempo,
como se fosse de sua obstinagdo sempre indicar ou resultar em algum objetivo. Os desvios
narcisicos da modernidade linear embutiram nesta elaboragao a ideia de civiliza¢do, como se o
Tempo corresse em busca dos ideais construidos pelos pardmetros ocidentais de colonialidade
em uma dindmica enganosamente evolutiva, como a antropologia denuncia ha séculos. Quando
observamos Tempo dangar em uma casa de candomblé notamos que, na verdade, ele corre atrés
da musica, do compasso, do ritmo que cadencia a vida e expande os horizontes. O que as
macumbas oferecem ao engano instrumental em torno do tempo ¢ a dimensao gnosiologica da
temporalidade: ensinam que o Tempo corre, danga e desdgua em direcdo a ancestralidade. O

Tempo ¢ a propria pedagogia da tradigdo que se dinamiza.

Pensar o tempo/espago como algo multidimensional e a formagdo dos seres
como algo que pode vir a ser alterado, perspectivando a potencialidade da
existéncia como um viver pleno, que deve se atentar para a busca do caminho
da suavidade, a responsabilidade, a ética e a diversidade como modo de
coexisténcia e inteligibilidade mutua (SIMAS; RUFINO, 2019, p. 41).

Sobre as liderancas destes espacos em que o Tempo danga, como ¢ o caso dos pais e
maes de santo, vale a ressalva apontada por Ailton Krenak em torno dos pajés e xamas: “nao
sdo individuos, mas ‘pessoas coletivas’, células que conseguem transmitir através do tempo”
(2019, p. 28). Estas figuras sdo verdadeiros “armazéns peripatéticos do conhecimento”
(NASCIMENTO, 2019, p 129) que, ao codificar cotidianamente a vasta experiéncia das
macumbas, oferecem conjuntos de referéncias de uma ciéncia encantada que permite ser
interpretada para nutrir de ligdes teodricas e praticas uma agenda antirracista, anticolonial e
antissexista. Figuras em torno das quais as comunidades tragam suas referéncias de conduta,
eles constituem células de resisténcia tatica, detentoras de formas contra-hegemonicas de
autonomia e carisma, e desempenham papel de protagonismo na dindmica da conservacdo dos
saberes que desenvolvem, aplicam, expandem e compartilham.

Sdo séabios, como elaborou Kibujjo Kalumba (2004), cujas perspectivas podem ser
acessadas como marcadores de um saber coletivo. Seus entes comunitarios conferem a essas/es
sabias/os a “possibilidade de expressar aquilo que a comunidade acolhe, entende e faz funcionar
como saberes, valores e praticas uteis e fundamentais” (FLOR DO NASCIMENTO, 2016, p.
165). Desta forma, por natureza e objetivos, mas também pela importancia das trajetorias de
vida das liderancas em que se expressa, a ciéncia encantada das macumbas se relaciona
intimamente com o que Abdias Nascimento chamou de uma ciéncia historico-humanista do

Quilombismo (2019). .



A gramatica da musicalidade

A musica e seus rituais podem ser utilizados para criar um modelo pelo qual a identidade
ndo pode ser entendida nem como uma esséncia fixa nem como uma construgéo vaga e
extremamente contingente a ser reinventada pela vontade e pelo capricho de estetas,
simbolistas e apreciadores de jogos de linguagem [...]. A identidade negra nio ¢
meramente uma categoria social e politica [...], ela é vivida como um sentido
experimental coerente (embora nem sempre estavel) do eu [...], ela permanece o
resultado da atividade pratica: linguagem, gestos, significagdes corporais, desejos
(GILROY, 2012, p. 209).

Constituinte central da gramatica das macumbas, a musica se torna uma “tatica sonora
desenvolvida como forma de metacomunica¢do” (GILROY, 2012, p. 374), e permanece
pulsante para nos lembrar de que “a mirada da arte comega onde a ciéncia ndo consegue
contemplar a aspiracdo dos homens pelo que ndo ¢ tangivel” (SIMAS, 2019a, p. 43). A
musicalidade se apresenta como “técnica ritualistica de agregacdo dos homens entre si e de
humanos com divindades e as imagens que ensejam o deslocamento do espago-tempo,
temporalizando e especializando o novo” (SODRE, 2017, p. 87). O ritmo dos tambores e dos
canticos ¢ sentinela da condi¢do em que “o sentir e o pensar ndo estdo deslocados” (SIMAS;
RUFINO, 2019, p. 11) como nos abismos da modernidade. Os tambores de angola ensinam ha
séculos o que algumas correntes académicas do meio candnico apresentam como novidades
recentemente descobertas e decodificadas. Os passos dos orixds e encantados ensinam, assim,

a “conhecer com a razdo, saber com o corpo e os sentidos” (SANTOS, 2019a, p. 20).

Certamente, Boaventura de Sousa Santos ndo trataria com tamanho espanto e cobriria
de tamanha roupagem de novidade as taticas de resisténcia dos conhecimentos orais e ancestrais
caso conhecesse com o minimo de intimidade a historia e o ritmo dos terreiros. Segundo o autor,
“o conhecimento oral ndo conhece disciplinas, tempos lineares, espacos delimitados”
(SANTOS, 2019a, p. 94). Ha de se concordar sobre os tempos e espagos, mas a verdade ¢ que
o conhecimento oral conhece e prové formas sofisticadas de disciplina e hierarquia, sem
precisar recorrer a violéncia e a opressdo, pois liga-se intimamente com o conceito de
ancestralidade, em que a experiéncia de vida, a idade avancada e o conhecimento adquirido sdo
os critérios de demarcacdo destas referéncias organizacionais dos locais de fala. A disciplina
do conhecimento oral ¢ tdo sofisticada que pode até ser confundida com um anarquismo mal
interpretado. O dinamismo contido na oralidade ¢ transgressor das ldgicas escritas, mas ndo ¢é
totalmente incompativel com elas. E importante, neste ponto, observar que a passagem dos
conhecimentos orais para a dindmica escrita deve preferir as estratégias da chamada oralitura,
que busca nao subsumir a oralidade, embora a registre por meio da escrita (SANTOS, 2011;
FLOR DO NASCIMENTO, 2016).
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A fenomenologia do grito de Nelson Maldonado-Torres, citada por Boaventura (2019a),
também poderia aprender muito com o que ensinam as macumbas. Este campo de estudo se
verifica na pratica da revelagdo de alguém que foi esquecido e injusticado, que anuncia a sua
presenca de forma impertinente e, ao fazé-lo, desestabiliza as formagdes estabelecidas e desafia
as expressoes ideologicas dominantes. O fenomeno do grito ¢ aparato dos giros descoloniais
nas discussdes académicas e, nos candomblés, o grito ¢ um fundamento sonoro que demarca o
acesso a ancestralidade, a manifestagdo fisica das elaboragdes espirituais e magicas herdadas e
ritualizadas através da resisténcia dos cultos. //d € o termo usado para denominar o barulho que
um orixa emite ao tomar através do transe o corpo de um iniciado, e seu fendomeno polissémico
ha de desvendar muitas reflexdes em torno das estratégias de luta, demarcagdo de territério e
sistematizagdo de simbolos que estes deuses desenvolveram em sua historia de resisténcia nos
solos brasileiros. Se quiser ouvir os zunidos das baleias e do fundo dos oceanos, basta escutar
o lamento profundo que ecoa Iemanja pela boca de uma de suas filhas iniciadas; e, para entender
verdadeiramente o que ¢ a guerra, basta ouvir o brado que ruge Ogum ou Nkosi para responder

ao agogo.

A oralidade, a danca, o grito e tantas outras formas de expressdo consagram o corpo
como um terreiro. S3o elementos para decodificar o mundo, a humanidade e os lacos
comunitarios que jamais podem ser vistos como primitivos ou rudimentares, como insistiu por
longos periodos o olhar cientifico linear sobre estes dominios polissémicos. E possivel
questionar os paradigmas cientificos hegemonicos ¢ homogeneizadores por meio do que
Escobar (2014; 2016) identificou como uma sensorialidade sentipensante, ou seja, uma forma
de pensar o mundo a partir do coracdo e da mente, co-razonar. Esta elaboracdo de
sensorialidade me parece dialogar com as construgcdes de saberes nascidas das experiéncias
afro-amerindias brasileiras e, aqui, cito Mam’etu Ndanshi quando resume que “o banto ndo vé

34
o mundo, mas sente”

. Racionalizar e sentir s3o campos com didlogos profundos que devem
ser suscitados e testados em um fazer cientifico que se alevanta contra a hegemonia dos carregos
coloniais. Afinal, como a propria etimologia latina define os atos de coragem, trata-se de agir
com o0 coragdo; e, como se observa nas galinhas-d’angola quando se veem encurraladas, sentem
a fuga e operacionalizam-na ao mesmo tempo. Mais desdobramentos sobre esta discussdo

especifica encontram-se nos momentos finais do presente trabalho, quando analisaremos as

contribuigdes de um pensamento pluriversal a partir das macumbas.

** Mam’etu Ndanshi compartilha esta fala na palestra que concedeu para o Grupo de Estudos Braulio Goffman em
2014, disponivel em <https://www.youtube.com/watch?v=qv898GglaAA>. Acesso em 15 de abril de 2019.



Integra esta abordagem metodologica a negociagdo permanente com o que o0
pesquisador de fato sente em seu percurso cientifico. Afinal, “a imaginacao socioldgica possui
um tipo de ludicidade que permite, entre outras coisas, fazer perguntas surpreendentes e
combinar perspectivas e escalas que parecem incongruentes” (SANTOS, 2019a, p. 188). Dar
voz aos sentidos do corpo no encontro de uma gramatica investigativa ¢, em outras palavras,
sentir o cheiro do acarajé sendo frito no dendé, escutar o canto dos atabaques, observar o
movimento dos ombros e pés daqueles que dangam nos terreiros; e, além disso, entender de que
forma estas experiéncias reverberam na intimidade das suas memorias, trajetorias e afetos. O
fazer cientifico da galinha-d’angola promove um olhar atento para uma integracdo entre o
visivel e o invisivel (materialidade e espiritualidade) e a conexdo e relagdo
responsiva/responsavel entre diferentes espagos-tempos (SIMAS; RUFINO, 2020).

Ao propor caminhos metodologicos para complementar as contribui¢des de suas
Epistemologias do Sul (SANTOS; MENESES, 2010), em O fim do império cognitivo
(SANTOS, 2019a) Boaventura suscita os conceitos de sociologia das auséncias e de sociologia
das emergéncias. H4 uma aproximag¢ao mutua da metodologia da galinha d’ Angola com ambas
as propostas socioldgicas: com a das auséncias (SANTOS, 2019a, p. 49), pois “identifica as
formas e os meios pelos quais a linha abissal produz a ndo-existéncia, a invisibilidade radical e
a irrelevancia” (Idem, p. 49) e, com a das emergéncias, que seria “a valorizagdo simbolica,
analitica e politica de formas de ser e de saberes que a sociologia das auséncias revela” (Idem,
p. 53). Na teoria de Boaventura, a sociologia das auséncias denuncia a supressdo da realidade
social enquanto a sociologia das emergéncias se dedica a positividade entre essas exclusoes.
Nesta logica proposta pelo autor portugués, uma sociologia precede a outra; ha uma sequéncia
de estagios. Na epistemologia das encruzilhadas e macumbas, no entanto, isto se desenvolve de
forma cruzada, concomitante, ndo-linear; aqui, onde o marafo de Exu cumpre também o papel
de agua benta, estes processos ndo podem ser distanciados ou separados sociologicamente, pois

sdo intrinsecos e desvelam-se tangencialmente.

E frutifera a observagio que Boaventura faz sobre ser o “conhecimento pés-abissal
construido através de mingas epistémicas, ou seja, através de trabalho coletivo (a cocriacdo de
conhecimento) por um bem considerado comum, o fortalecimento da resisténcia e das lutas
contra a dominacdo” (SANTOS, 2019a, p. 227). Neste ambito, devem prevalecer no fazer
cientifico as ‘“ideias de reciprocidade, cooperacdo, mutualidade e complementaridade”
(SANTOS, 2019a, p. 227), como tentativas as logicas competitivas e silenciadoras de
decodificagdo do conhecimento. Assim, da mesma forma com que ocorre nos terreiros, “a
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educacdo so6 pode ser libertadora quando todos tomam posse do conhecimento como se este

fosse uma plantagdo em que todos temos de trabalhar” (HOOKS, 2017, p. 26).

Entretanto, ao falar da sociologia das emergéncias, aquela supostamente incumbida de
considerar as vitimas da exclusdo epistemoldgica num refazimento de referéncias de modos de
ser, Boaventura desagua em um discurso messianico e colonizador, pois autoproclama a
finalidade de sua empreitada socioldgica como “tornar possivel a passagem da vitimizagdo a
resisténcia” (SANTOS, 2019a, p. 53), dando a entender que sua proposta metodoldgica ¢ fator
decisivo sem o qual estas comunidades subalternizadas ndo seriam capazes de reverter o status
quo das opressdes semiocidas que sofrem, no campo do conhecimento hegemonico. Boaventura
condiciona a sociologia que propde a uma natureza soi-disant indispensavel para processos que,
na verdade, ja ocorrem em outros e elaborados moldes. Os terreiros de candomblé reinventam
diariamente suas auséncias e emergéncias em processos sofisticados de ressignificacdo
simbolica e performatica sem que seja necessario publicar obras literdrias auto identificadas

como inovadoras ou imprescindiveis.

Além disso, no mesmo livro, Boaventura (2019a) coloca que o pesquisador sociolégico
tem apenas de saber ser tradutor intercultural, e que ndo precisa pedir autorizagdo para adentrar
os territorios dos saberes subalternizados, contanto que concorde e se identifique com a
“orientacdo politica e filosofica geral dessas ideias para as integrarem nas ecologias de saberes
a que recorrem” (SANTOS, 2019a, p. 34). Mas a metodologia da galinha-d’angola, assim como
a tatica do cambono (SIMAS; RUFINO, 2018), ndo se contentam com esta visdo, pois
reconhecem fundamentalmente a importancia de pedir licenca. A concordancia com propostas
politicas, mesmo que emancipatorias, ndo basta para que o pesquisador adentre liviemente os
espacos das macumbas. Primeiramente, estas elaboragdes politicas de suas intengdes de
pesquisa devem servir ao processo de emancipacao civil das comunidades subalternizadas que
se constituem na resisténcia. E, em segundo lugar, mesmo que se tenha um projeto politico-
epistémico comprometido com estas perspectivas, a intromissdo da pesquisa nestes espacos

deve sempre ser acompanhada de uma cuidadosa postura de respeito.

Para entender de fato as potencialidades epistémicas de Exu ¢ preciso vé-lo comer e
dancar. E preciso saber como amarram os noés de suas roupas, como se entalham suas
ferramentas e paramentos, e de que forma ele gosta de beber cachaga. Para compreender a
vastiddo dos caboclos e encantados, ¢ imprescindivel escutar o som de seus brados, observar

como limpam o mariri e encantam a folha da Jurema. A decodificacdo da ciéncia encantada das
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macumbas necessita de uma posicao tatica no interior do rito, um arcabouco de vivéncia direta
daquela realidade que permita observar seus ricos fenomenos que se desabrocham e favor do
alargamento dos horizontes e possibilidades. Nao se pode falar seguramente sobre as ligdes de

Seu Tranca-Ruas sem ter conhecido a fumaga de seus charutos.

\

Ago

O terreiro ndo tem porta de fundos. O ato de pedir licenga ¢, portanto, pressuposto
metodoldgico fundamental. No vocabuldrio ioruba perpetuado nos terreiros, pede-se licenca
através da palavra Ago. Diz-se, o tempo inteiro: dgo ao orixa, ago a folha, dgo aos ancestrais.
Nio se adentra um terreiro sem, na porteira, falar Ago em voz alta, para que aqueles de dentro
autorizem a entrada com o bem receber. Nao se entra na boca da mata, ndo se passa diante da
casa dos ancestrais e ndo se consultam os buzios sem pedir 4go. E com esta palavra que se
redime por algum erro, mas ela também serve para ser utilizada quando se esta certo sobre o
que se fala. E uma elaboragdo respeitosa que ndo depende de inimizades. Como observa um
amigo e Alagbé™, Roger Cip6, Ago evita a continuidade de um desentendimento. Néo significa
que existam inferioridades ou submissdes violentas, mas demonstra a importancia da humildade
e da serenidade na desconstrugdo das desavencas e desarmonias e na preservagao do respeito a

ancestralidade.

Assim, cantar a folha ¢ reverenciar a permanéncia da arvore (SIMAS; RUFINO, 2020),
na mesma medida em que desenvolver novos caminhos epistemoldgicos a partir das macumbas
¢ algo inseparavel do compromisso de honra com o respeito pelos valores e processos destas
comunidades de resisténcia. Afinal, como observam Boaventura de Sousa Santos ¢ Marilena
Chaui sobre um fazer cientifico que estabelega a insurgéncia de novas gramaticas, ha de se
demarcar permanentemente a “exigéncia de compatibilidade entre valores cognitivos e valores

ético-politicos” (2013, p. 36).

Nao se adentra a casa de alguém apenas por adentrar. Tampouco deve-se adentrar e se
retirar de qualquer forma, sem responsabilidade. Exu ensina que quem vai ao mercado da troca
e de 14 ndo leva nada, na verdade esta roubando. O ato do Ago é um protocolo respeitoso de
ordem que busca dar satisfacdo sobre aquilo que se pretende ou acredita. Por isso € que, antes

de qualquer ritual do candomblé, ¢ comum prestar satisfacao e pedir licenga para que Exu, Njila

%% Cargo responsavel por gerir com maestria os atabaques no candomblé. o4



e Legba permitam o encaminhamento daquilo que segue. Este ¢ o sentido do conceito de
despacho na macumba, que para além de ofertas e agrados as divindades e entidades também
significa uma decisdo, de deferimento ou indeferimento, de uma resolu¢do deliberada. O
pesquisador que se aproxima da metodologia da galinha-d’angola deve entender, portanto, que
sdo percursos constitutivos de sua empreitada pedir Ago e despachar suas intengdes para
conhecer o rito de dentro e, assim, enveredar-se de fato pelas possibilidades epistemologicas

que se desdobram das macumbas e suas expressdes visiveis e invisiveis.

A musica de uma festa de candomblé nao ¢ apenas uma sequéncia de notas e compassos,
mas histdrias contadas por meio dos intervalos de tempo; narrativas que descrevem cortejos,
cagas, banhos, guerras e flertes. Para compreender esta dimensdo imaterial da linguagem
daquilo que se estuda, ¢ necessario extrapolar os limites que a racionalidade falsamente pura e
imparcial do positivismo cristalizou. Ossain e Katende estdo falando de preservagao ambiental
e patrimonio medicinal ao espalhar as folhas pelo terreiro; Oxum esta falando de autocuidado
ao olhar-se no reflexo do espelho; e Xango estd nos ensinando sobre a justica de reparagdo
quando carrega Oxala em suas costas; basta estar atento e ver, ouvir e sentir. Desta forma, pode-
se dar alguns passos no caminho para entender quanta verdade sobre o mundo estd contida

numa cabaga ou numa noz de Obi’°.

Levar o conhecimento e as experiéncias dos povos afro-amerindios para além dos
limites fisicos dos terreiros, rogas, quilombos e tribos ¢ um exercicio fundamental na luta contra
as histdricas injusticas cognitivas e sociais. Esta postura estratégica ndo se resume a se debrucar
sobre o conhecimento subalternizado, fazendo dele mais um objeto a ser dissecado, mas
encarna-lo, tecer outros conhecimentos a partir dele e utilizar seus saberes como teoria, método,
campo, argumento e justificativa, orientando-se por aqueles que “na escassez, na auséncia e na

interdicao inventaram possibilidades” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 13).

Assim como Mbembe compreende que a descolonizagao se trata de “por em movimento
um corpo animado, capaz de se explicar exaustivamente e em choque com tudo o que, sendo
anterior ou exterior a si, o impedia de alcangar o seu conceito” (2017, p. 14), Rufino estabelece

que a luta contra o colonialismo deve transgredir o plano retorico (2017, p. 13) e que “ndo ¢ um
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O Obi, ou Kesu, é a noz-de-cola, o fruto das plantas do género Cola. Elas sdo subdivididas em cruz, e podem
ser abertas em duas, trés, quatro, cinco ou seis particulas que podem ser usadas como sistema divinatdrio de

consulta aos deuses nos candomblés, e possuem uma enorme importancia em suas liturgias. g5



projeto que propde a substituicdo do Norte pelo Sul, mas sim a transgressao, a partir do cruzo,

das diferentes perspectivas” (Ibid., p. 17), esculhambando de vez as dicotomias excludentes.

A insisténcia no caminho monorracional do colonialismo ¢ abatida, depenada e ingerida
como substrato para extrapolar os limites por ela impostos, podendo assim revelar as ciéncias
ocultadas que se manifestam nos cantos, giras, brechas e esquinas do mundo. Sacralizam-se
novos assentamentos epistémico-metodologicos que admitem, por exemplo, que “a rua e o
mercado sdo caminhos formativos onde se tecem aprendizagens nas multiplas formas de trocas”
(SIMAS; RUFINO, 2018, p. 13). Romper com este fazer linear ¢ um pressuposto da construgao

de uma realidade menos mortifera, massacrante e violenta.

5.3. A espiralidade do fazer cientifico e dos Direitos Humanos

Destituida de importancia a linearidade como instrumento de comunicagao e leitura do
mundo, pode-se compreender com mais abertura as inovagdes que 0s pensamentos espiralares
oferecem para as metodologias cientificas e epistemologias. Silvia Cusicanqui, ao analisar
elaboracdes indigenas para os projetos de modernidade, observa que uma nova pratica
epistémica “pode surgir do presente numa espiral cujo movimento retroalimenta continuamente
o futuro a partir do passado — um ‘principio de esperanga’ ou ‘consciéncia antecipativa’ —, que

simultaneamente identifica e realiza a descolonizagdo” (2012, p. 96).

Ha tanta ciéncia contida na espiral de Fibonacci quanto no desenho dos caracéis de
Lemba’’, na simbologia de Exu Okotoé (RUFINO, 2017, p. 23) ou no ponto riscado de algum
mestre juremeiro. Nao ha sentido algum em insistir em subdivisdes da cientificidade, como
entre conhecimentos artesanais e cientificos (SANTOS, 2019a). A ciéncia contém uma
dimensdo artesanal inegdvel. Dito isso, a espiral, alids, aparece como uma ferramenta a
disposi¢do deste entrecruzamento de visdes e metodologias em busca de uma esculhambagao
dos epistemicidios e violéncias da modernidade, uma vez que a constru¢do espiralar do
conhecimento e da linguagem “rompe com as linearidades e com os pressupostos organizativos

de uma escrita académica tradicional” (Ibid., p. 23).

A escrita em espiral traduz para o fazer cientifico um dos principios fundadores do
dinamismo nas concepgoes afro-amerindias, porque ¢, em diagramas espiralares, que muitos de

seus bergos culturais expressam o movimento do mundo, da criagdo e da vida (FU-KIAU,

37 i~ - C o~ . . A N ~
Divindade da criag@o ligada aos caramujos, ao oxigénio e a propagacdo da luz na atmosfera. %6



2001). O desenho das espirais pode ser encontrado nos pontos riscados do Exu Gira Mundo, no
cosmograma bakongo (FU-KIAU, 2001; THOMPSON, 2011) e no cajado de Oxal4, e serve de
lente para compreender o percurso da constru¢do de argumentos, narrativas, discursos e
projetos. A espiralizagdo do fazer cientifico contribui como uma pratica anti-linear, na medida
em que preve retornos, idas e vindas semidticas. O rito ¢ em si uma estrutura espiralada, pois,
como lembra Eduardo Viveiros de Castro, ele ¢ a impossibilidade de uma repeticdo idéntica

(VIVEIROS DE CASTRO, 2020, p. 62).

Como observam Boaventura de Sousa Santos ¢ Marilena Chaui, uma narrativa linear ¢
sequencial de conquista dos Direitos Humanos estd muito longe dos fatos na esmagadora
maioria dos casos experimentados pelos povos colonizados. O reconhecimento sequencial dos
direitos humanos segundo uma légica de geragdes, como visto em teorias a exemplo de
Marshall (1950), s6 encontra algumas escassas correspondéncias na histéria moderna da
Inglaterra. Interessante notar que, até o presente, o processo de amadurecimento dos Direitos
Humanos nas esferas juridicas, sociais e politicas parece ocorrer de forma também espiralar,
perpassando experiéncias passadas com a reinvencdo de novidades permanentes. Ensaios
ciclicos que convivem com momentos de eclipse e que, nesta logica emancipatoria, buscam
sempre uma fresta de dignidade em meio as forgas conservadas da colonialidade latente; ou,

como diz Négo Bispo, “comeco, meio, € comego de novo”.

Outras formas de reinventar o fazer cientifico hdo de ser colhidas com o devido respeito
e cuidado das fontes que vertem das macumbas e suas filosofias para advogar novas construcdes
epistemologicas que transponham fronteiras. Este ¢ o processo em que o desenho do mundo
estreitado pelas formas da morte e da segregacao € sobreposto, reformulado e entrecruzado por
perspectivas que produzam o que Julio Cortazar gentilmente chamou de uma realidade maior,
mais elastica e mais expandida, e o que Luiz Antonio Simas denomina de alargamento de

gramaticas.

O caminho colonial, racista, linear, duro, abissal, gerador de segregacdes e violéncias ¢
transpassado pelas formas de resiliéncia e maleabilidade, que debocham das dialéticas e
promovem a ordem pela esculhambagdo enquanto ato de resisténcia performatica. Este céu
partido ao meio, que as fronteiras da modernidade inauguraram com o império dos
pensamentos abissais, pode ser transformado por novas oportunidades de reformulacdes
ontoldgicas nascidas do ventre que o monocognitivismo categorizou como as periferias. Os

saberes ancestrais, preservados pela resisténcia das comunidades e dos corpos violentados pelo
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colonialismo, alevantam-se no campo das possibilidades, cegando o ago das armas de quem
guerreia, para usar o refrdo de Paulo Cesar Pinheiro, eternizado na voz de Maria Bethania ao

homenagear lansa, o vento que sopra livre e espalha as labaredas pela floresta da morte.

Desta forma sera possivel, passo a passo, combatendo os vicios do carrego colonial dos
quais devemos nos livrar, construir uma visdo sistémica e uma genealogia epistemologica
calcada no dinamismo da resisténcia e no multiplo desenvolvimento de caminhos e
ramificagdes entrecruzadas, assim como os galhos de um frondoso Avelds, ou como ¢ chamada

. 38
nos terreiros, uma Garra-de-Exu’°.

Compreende-se que os Direitos Humanos nascem de um substrato da modernidade que
precisa ser revisto, repensado e reposicionado diante dos saberes apagados pelo curso da
historia latino-americana. A ligagdo umbilical entre esta plataforma juridica pretensamente
universal e o projeto moderno monocognitivo precisa ser relativizada e testada em seus limites
ontologicos, para que seja possivel propor novas elaboragdes para seus componentes

indispensaveis as democracias contemporaneas.

Assumir novos caminhos epistemologicos e praticas metodologicas no estudo dos
Direitos Humanos para repensar conceitos centrais como os de humanidade, alteridade,
diferenga, igualdade, violéncia, genocidio e cidadania a partir das macumbas ¢ um projeto de
reposicionamentos paradigmaticos, referenciais e analiticos. E, também, uma oportunidade de
redesenhar ndo apenas novas formas do ser, do pensar ¢ do poder, mas alternativas e
ensinamentos pedagogicos que permitam alargar gramaticas, expandir horizontes e transpor

abismos profundos na expansao e aprofundamento dos direitos na contemporaneidade.

Colocar os Direitos Humanos em transe na encruzilhada ¢ resgatar sua esséncia como
instituicao da juridicidade e da politica que prevé o rompimento com as tradi¢des, com o que é
imposto, com o que pretende uniformizar, silenciar e aniquilar. Exu, Njila e Legb4 nos
permitem, assim, uma retomada-sincope da face mais progressista e transgressora da justica
como ampliadora de oportunidades, potencialidades e emancipagdes. Se a ciéncia encantada

das macumbas permitiu que fossem revisitados e esculhambados os campos da epistemologia,

*¥ Euphorbia tirucalli é um arbusto usado nos terreiros como uma planta que pertence a Exu, Njila e Legbé. Nativo
da Africa central e austral, exibe galhos sobrepostos que lembram um labirinto. Dona Rosa, uma senhora mineira
que me ensina sobre as plantas, conta que a sabedoria popular chama essa planta de Dedo-do-Céo, ou Figueira-
do-Diabo, e que apesar de seu muco leitoso causar cegueira, é recomendada para os que sofrem de labirintite,

sendo ela responsavel por auxiliar as pessoas a se posicionarem no mundo. o8



da poesia e da pedagogia, ¢ entdo chegada a hora de vé-la ocupar o campo dos Direitos

Humanos e dangar entre as suas brechas.
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6. O caboclamento dos Direitos Humanos

So toca fogo

Quem sabe tocar
Meu ponto é seguro
Ndo pode falhar
Quem deu esse no
Nao soube dar
Desata esse né

Desata ja

Ponto de Boiadeiro

Entende-se por direito o corpo de procedimentos regularizados e padrdes normativos,
“considerados justificaveis num dado grupo social, que contribui para a criagdo e prevengao de
litigios, e para a sua resolucdo através de um discurso argumentativo, articulado com a ameaga
de forca” (SANTOS, 2000, p. 290). Assim, o direito ¢ “componente estratégico no processo
perverso ¢ fracassado de solugdo das contradi¢des do projeto moderno” (SANTOS; CHAUI,
2013, p. 26), e as andlises sobre suas bases epistemoldgicas sdo exemplares para que se possa
compreender as diferentes formas de hegemonia da regulagdo sobre a emancipagdo, bem como
as possibilidades de reinvenc¢do desta dicotomia.

Hé de ser sinalizada, gragas ao percurso dos projetos lineares da modernidade e a
perpetuacdo de seus abismos, uma permanentemente tensionada contradi¢do insuperavel entre
o carater emancipatorio do direito e a sua fungdo regulatdria, “a juridificagdo do social e do
politico pelo poder estatal” (SANTOS; CHAUI, 2013, p. 27). Neste aspecto, enveredar
percursos inovadores na reflexao acerca dos fundamentos dos direitos a partir de epistemologias
insurgentes, tateadas como saberes de guerrilha, ¢ também buscar novas razdes operantes,
determinadamente contra hegemonicas, capazes de restituir e reposicionar a tensdo entre
regulacdo e emancipacdo; entre “relacdes pautadas pela distribuicdo desigual de poder e
relagdes pautadas pelo exercicio da autoridade partilhada” (SANTOS; CHAUT, 2013, p. 28) no
mundo contemporaneo.

E, portanto, a emergéncia de um trabalho de investigar e fazer baixar na area dos direitos
novos padrdes cognitivos, sociais, politicos e juridicos articulados para “alcancar a refundagao

do modo de vida, ndo s6 humano” (SANTOS; CHAUI, 2013, p. 28). Estes esfor¢os no campo
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da episteme devem conviver com esforcos de didlogo e com a agdo transnacionalmente
organizada de grupos de oprimidos, revelando uma insurgéncia subalterna que possa distinguir
uma verdadeira e pragmatica politica emancipatéria intercultural de projetos que sejam
meramente regulatérios e pontuais (SANTOS; CHAUI, 2013). Vertidas do campo das
ontologias, “as contradi¢cdes que perpassam os Direitos Humanos no plano da emancipagio
exigem redefinicio para muito além do quadro juridico positivo estatal” (SANTOS; CHAUI,
2013, p. 31).

Os direitos humanos, mesmo sendo parte da mesma hegemonia que consolida
e legitima a sua opressdo, ndo poderdo ser usados para a subverter? Ou seja,
poderdo os direitos humanos ser usados de modo contra-hegemdnico? Em caso
afirmativo, de que modo? Estas duas perguntas conduzem a duas outras. Por
que ha tanto sofrimento humano injusto que nio é considerado uma violagdo
dos direitos humanos? Que outras linguagens de dignidade humana existem no
mundo? E se existem, sdo ou ndo sdo compativeis com a linguagem dos
direitos humanos? (SANTOS, 2013, p. 17).

Em Se Deus fosse um ativista dos Direitos Humanos (2013), Boaventura de Sousa
Santos observa que “a grande maioria da popula¢do mundial ndo € sujeito de direitos humanos.
E objeto de discurso de direitos humanos” (p. 15). E, em outras palavras, o que Helio Gallardo
chamou de “abismo entre o que se diz € o que se faz no campo de Direitos Humanos”
(GALLARDO, 2014, p. 18). Este descompasso fundamental que se perpetua, na visdo de
Boaventura, ocorre pela permanéncia de cinco ilusdes produzidas em torno das lutas de
emancipag¢ao politica nascidas através dos Direitos Humanos enquanto campo de emancipagao
juridica. S@o desvios de foco, frutos dos vicios lineares e coloniais da modernidade, que
prejudicam o desenvolvimento das potencialidades dos Direitos Humanos enquanto fontes de
novas concepgdes de liberdade. Estas ilusdes sdo decorrentes dos modelos cognitivos e
institucionais a partir dos quais os Direitos Humanos se constituiram na modernidade ocidental,
sendo elas: 1) a ilusdo teleoldgica; II) a ilusdo do triunfalismo; III) a ilusdo da
descontextualizacdo; IV) a ilusdo do monolitismo e V) a ilusdo do antiestatismo (SANTOS,
2013; SANTOS; CHAUI, 2013).

A identifica¢do da ilusdo teleologica em torno dos Direitos Humanos permite observar
os limites da construcao discursiva historicamente datada de seu corpo normativo, consagracao
de um processo em que as utopias das ideias de emancipagdo politica foram substituidas por
conceitos de direitos concedidos pelo Estado. A ilusdo do triunfalismo, por sua vez, concede a
miopia em torno dos Direitos Humanos a falsa sensacdo de que sdo um bem incondicional
diante do qual outras linguagens de dignidade humana passam a ser inferiores em termos éticos
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e politicos. H4, neste sentido, uma perspectiva ingenuamente evolucionista, intimamente ligada
a concepgdo de uma escala civilizatoria retilinea e ascendente em direcdo ao modelo candnico
euro-norte-americano, em que outras gramaticas de dignidade sdo descreditadas e silenciadas.
Nestas duas primeiras ilusdes apontadas por Boaventura (2013) € que se verifica a determinacao
dos componentes de semiocidio (SODRE, 2017), epistemicidio e racismo, ja amplamente
discutidos.

A Declaragdo Universal dos Direitos Humanos de 1948 reconhece somente dois sujeitos
politicos: o individuo e o Estado (SANTOS, 2013; SANTOS; CHAUI, 2013). Assim, 0s povos
que ndo reconhecem no modelo de Estado moderno sua representagdo ndo podem ser
considerados sujeitos politicos neste contexto. E, da mesma forma, as culturas que ndo
enxergam a individualidade nos moldes ocidentais também acabam excluidas das
possibilidades concretas de apoio politico através dos Direitos Humanos. Esta predominancia
das relacgdes entre individuo e Estado, nos moldes paridos pela modernidade ocidental, constitui
fator peremptorio para a limitagao das potencialidades dos Direitos Humanos enquanto esfera
juridica promotora de emancipagdes.

Uma terceira ilusdo apontada por Boaventura no tratamento dos Direitos Humanos na
contemporaneidade é referente a sua descontextualizagdo histérico-cultural. E necessario, neste
aspecto, demarcar permanentemente que as abstragdes propostas pelos Direitos Humanos estdo
sujeitas a uma linguagem emancipatdria limitada, proveniente do “Iluminismo do Século
XVIII, da Revolucao Francesa e da Revolugdo Americana” (SANTOS, 2013, p. 19), e que,
inseparaveis de seu ventre liberal, os seus discursos se apresentam com demarcada hostilidade
em relagdo a quaisquer propostas de transformagdes radicais da sociedade em sua estrutura
profunda. Desta forma, Boaventura nos alerta para o fato de que, por mais que possam se
colocar de forma tatica e progressista, os Direitos Humanos retém uma natureza de nao-
transgressao total; uma espécie de tendéncia a conformismos paliativos e propostas de reformas
politicas que ndo atingem inversdes estruturais na sociedade, condicdo a ser perpassada
(SANTOS, 2000; 2005; 2007; 2008; 2010; 2013; 2019a; 2019b).

A quarta ilusdo apontada por Boaventura como determinante para o esgotamento da
potencialidade dos Direitos Humanos ¢ o monolitismo. Segundo o autor, ele “consiste em negar
ou minimizar as tensdes € até mesmo as contradi¢des internas das teorias dos direitos humanos”
(2013, p. 21), como se o campo fosse permanentemente pacificado e impermeével diante da
influéncia de disjun¢des morais absolutas (MBEMBE, 2017) promovidas pelo maquinario

colonialista e seus dispositivos (CARNEIRO, 2005; 2011).
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Na avaliag¢do de Boaventura, uma quinta e ultima ilusdo em torno dos Direitos Humanos
¢ demarcada pelas transformagdes no poder politico operadas pelo neoliberalismo, quando a
logica do mercado fez se estabelecer uma “promiscuidade crescente entre o poder politico € o
poder econdémico” (SANTOS; CHAUT, 2013, p. 51), gerando ensejos antiestatistas. Esta quinta
ilusdo, para Boaventura, possui sua expressao mais evidente no resultado em uma postura que,
ao avaliar o papel do Estado, prefere insistir em dinamicas de privatizagdo ao invés de
democratiza¢gdo. Mas, a meu ver, esta ilusdo antiestatista necessita de ser avaliada do ponto de
vista que a mercantilizagdo atua nos processos de produc¢do do conhecimento, consagrando
logicas de objetificagdo em detrimento das ldgicas de reconhecimento de humanidade
(VIVEIROS DE CASTRO, 2020) na construcao das praticas epistémicas.

Atestar a permanéncia destes ilusionismos ndo significa, na visdo de Boaventura, que
os Direitos Humanos devam ser simplesmente ser descartados enquanto ferramenta para
promover as lutas de emancipagdo politica dos povos subalternizados pela colonialidade. Na
realidade, como se observa no acirramento das disputas politicas contemporaneas, talvez nunca
tenha sido tdo importante conservar as suas ideias e praticas de resisténcia. Nesse sentido,
reconhecer as debilidades dos Direitos Humanos a partir de suas ilusdes retilineas ¢ o ponto de
partida para que se construam, para além dessas fragilidades, novas praticas de resisténcia
tatica. Na avaliagdo de Boaventura, a denuncia e a corre¢do destas cinco ilusdes deve ocorrer,
taticamente, de forma separada, como em diferentes frentes de combate. O que héd de se
compreender, no entanto, ¢ que surge do conceito de encantamento aqui largamente debatido
uma oportunidade de enfrentar estas multiplas tarefas de uma s6 vez, através de um sé

instrumento polissémico.

Ainda que existam novos conceitos, concepg¢des e 0s espagos institucionais e
legislativos para a participacdo social, para que tenham efetividade ha que se
desconstruir os padrdes das relagdes intersubjetivas baseadas na colonialidade
e na subalternidade de segmentos historicamente marginalizados nos mais
diversos ambitos. Pela propria 16gica da colonialidade, reformas
constitucionais e institucionais que incluam referéncias culturais mais amplas,
buscando reconhecer patrimoénios culturais representativos dos mais diversos
segmentos formadores da sociedade brasileira, ndo necessariamente levardo a
conquista e/ou consolidacdo de uma participagdo autbnoma e a uma mais
profunda e substancial mudanga na estrutura hegemonica sem que reflitamos
sobre as relagdes intersubjetivas de dominagdo e subalternidade nas quais
estamos imersos (AMARAL, 2015, p. 146).

Uma concepcao socio-historica de Direitos Humanos, como aquela introduzida por

Helio Gallardo em sua Teoria critica (2014), permite notar que seus fundamentos foram
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referenciados nas “diversas e excludentes sociedades civis emergentes, configuradas virtual e
politicamente pelas logicas das formacgdes sociais modernas” (GALLARDO, 2014, p. 12).
Decorrente do processo de consagracao destas matrizes modernas, a aprecia¢do mais difundida
sobre esses direitos acaba reivindicando-os como inatos ou naturais. H4, neste aspecto, uma
necessidade tatica de “mostrar as dificuldades e impossibilidades que as diversas orientagdes
destas leituras hegemonicas, a saber, o direito natural, do juspositivismo e do politicismo
garantista, possuem para compreender o fundamento social e, com ele, o efetivo alcance
humanizador das reivindicagdes por direitos fundamentais” (GALLARDO, 2014, p. 13).

Entre estes caminhos e descaminhos de ilusdes, fundamentos e reposicionamentos
estratégicos, o encantamento desponta mais uma vez como proposta politica e poética de
alargamento de sentidos para a emancipacdo. O conceito de encantamento certamente navega
pelas aguas da espiritualidade, mas transcende os limites do que o ocidente tende a enxergar
como religiosidade™: se entendermos que, a partir de uma vivéncia ocidentalizada, “religare”
¢ uma busca de religamento com algo que foi perdido, esta nogdo ndo faz sentido diante do
tempo do encantamento, que ndo viu o rompimento entre o presente ¢ a ancestralidade; entre o
visivel e o invisivel, cultura e natureza, ética e estética, etc. Enquanto a religiosidade de
religamento insiste em dogmas, pois € refém dos abismos modernos, o encantamento aposta na
macumba, este modo de viver e de resistir que ndo apenas acessa e decodifica o invisivel de
formas sutis e extremamente sofisticadas, mas também oferece oportunidades revolucionarias

de estabelecer mudangas nos fundamentos do que se elabora como humanidade.

Como ndo ha separagdo entre seres humanos e divindades que demande uma
religagdo, uma nog¢do de religido como uma experiéncia que reconecta dois
mundos, o humano e o divino, ndo teria sentido para as abordagens tradicionais
africanas no continente negro (INIESTA, 2010, p. 16-29) ou nos candomblés.
Portanto, se se espera de uma pratica denominada de “religido” um horizonte

%% Aqui, o conceito de Religare, como se a religiosidade tivesse o papel de religamento com uma instancia de nossa
existéncia da qual nos desconectamos, parece ser mais uma construgdo retilinea e desencantada entre os muitos
produtos da monocognicdo ocidental. A necessidade de refazer esta ligacdo existe somente por conta dos abismos
inaugurados em torno da modernidade colonial. Nas macumbas, onde estes abismos ndo encontraram vez diante
da resisténcia de ontologias criativas, ndo ha de se falar em refazer pontes; afinal, estas as passagens e ligagdes
jamais foram desfeitas. Como observa Eduardo Viveiros de Castro sobre a religido dos tupinambas, estas ideias
de religiosidade contra-hegemdnicas ndo se pensam em termos da “categoria de crenga, essa ordem cultural ndo
se fundava na exclusdo unicista das ordens alheias” (VIVEIROS DE CASTRO, 2020, p.191). Mas, como observa
wanderson flor do nascimento (2014; 2016), o religamento promovido pelas macumbas ¢ lido em outros termos:
ele opera nos contextos identitarios que foram rompidos pelos processos escravagistas e coloniais, promovendo
uma religagdo com a memoria ancestral, com uma historia partida. Assim, “os candomblés religariam historias
entre Brasis e Africas, buscando outras maneiras de conexdo que nio passem apenas pelo carater negativo da
escraviddo, mas por uma atitude criativa frente a vida, que retome valores, praticas e sentidos que foram legados
pelo continente africano” (FLOR DO NASCIMENTO, 2016, p.161).
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metafisico da transcendéncia, advinda de uma percepgéo binaria da realidade,
ndo o encontraremos nos candomblés, para os quais as divindades sdo
imanentes a um mesmo mundo, sendo presentes e participando deste todo
articulado. Tampouco encontraremos duas instancias partidas (sendo que uma
delas contém o humano) que devem ser religadas por meio das praticas
religiosas (FLOR DO NASCIMENTO, 2016, p. 161).

José Jorge de Carvalho, em artigo apresentado em uma publicagdo organizada por Joaze
Bernardino-Costa, Nelson Maldonado-Torres ¢ Ramon Grosfoguel (2019), observa que, na
tentativa originalmente correta de impedir o dogmatismo na universidade, a “reforma
humboldtiana pos-iluminista retirou a religido do ensino superior, e com isso expulsou também
a espiritualidade dos ambientes universitarios” (CARVALHO, 2019, p. 95). O professor do
Departamento de Antropologia da Universidade de Brasilia observa, entdo, que “ao contrario
da religido, a espiritualidade ndo deve ser entendida como necessariamente dogmatica”
(CARVALHO, 2019, p. 94). Trazer a espiritualidade para os movimentos de expansdo
epistémica desenrolados nas diferentes areas do saber praticado na universidade ¢ uma forma
de propor a sua decodificagdo em favor de uma ciéncia contra-colonial, que entende que, na
miriade de povos silenciados pelo curso da modernidade e de seus cientificismos, a
espiritualidade ¢ fator indissocidvel da ontologia, mas também do conhecimento, da pratica
politica e juridica, e ndo constitui fator de ameaga a laicidade constitutiva do ambiente
universitario publico, pois ndo oferece dinamicas dogmaticas e exclusivistas. Posto isso, héa de
se observar que uma reaproximac¢do dos campos da espiritualidade nos giros epistemoldgicos
faz também perceber que “ndo hd mais razdo para que a oralidade permaneca de fora da
universidade” (CARVALHO, 2019, p. 95).

Alberto Cousté, em O Taro ou A Maquina de Imaginar (1978), observa que “as dguas
e os vales, o raio e as estrelas, os monumentos e 0s objetos cotidianos estdo esperando serem
lidos pelo homem, aguardam o olhar que os integre a uma sintaxe”. Como aquilo que ¢ vivo
“estd diretamente tomado pela nog¢do de encantamento e ndo necessariamente pela
determinagdo bioldgica” (SIMAS; RUFINO, 2019, p. 61), esta sintaxe de encantamento, tao
primordial para a expansdo dos horizontes sob os quais os Direitos Humanos podem se
potencializar estrategicamente, na avaliacdo de Luiz Antonio Simas e Luiz Rufino (2018; 2019;
2020) ¢ encontrada no conceito de caboclo.

Como o encantado ¢ aquele que obteve a experiéncia de atravessar o tempo e se
transmutar em diferentes expressdes da natureza (SIMAS; RUFINO, 2020), ele viveu, mas nao

conheceu a experiéncia da morte, pois através do encantamento se transformou “num vento,
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numa rocha, numa praia, numa arvore, numa folha, nas areias do fundo do mar, dos desertos e
das serras” (SIMAS, 2019a, p. 48). Demarcagao brasileira do encanto por exceléncia, o caboclo
¢ “o termo que designa aqueles que dobraram a morte através do encanto” (SIMAS; RUFINO,
2019, p. 9). A dobra da morte ocorre em multiplas dimensdes, visto que “o sopro que o encanta
e a ciéncia que o faz sdo artes de fiar saberes e gramaticas desconhecidas, negadas e reprimidas”
(SIMAS; RUFINO, 2019, p. 11). Os caboclos brasileiros, “alinhados aos modos de sentir, nos
ensinam sobre a equanimidade nas diferentes formas de ser” (SIMAS; RUFINO, 2019, p. 63)
e, portanto, operam o que Eduardo Viveiros de Castro observou ser o oficio do xamanismo:
“cruzar deliberadamente as barreiras corporais entre as espécies e adotar a perspectiva de
subjetividades ‘estrangeiras’ [...], papel de interlocutores ativos no didlogo transespecifico”
(2018, p. 49). Em momentos futuros retornaremos a esta discussdo com Viveiros de Castro,
mas por enquanto cabe seguir nas discussdes em torno do caboclamento, conceito que surge no
Fogo no Mato de Luiz Antonio Simas e Luiz Rufino (2018).

O caboclamento ¢ o processo de amarragio™ que “enigmatiza a luta contra as esferas
de terror do colonialismo” (SIMAS; RUFINO, 2019, p. 12). A categorizag¢ao de caboclo surge
como estratégia em busca de um reposicionamento historico e epistemologico, pois opera a
emergéncia de sabedorias silenciadas de forma extremamente oportuna. Assim, “recorremos
aos caboclos brasileiros como fundamento para uma antinomia a esse modelo de civilidade”
(SIMAS; RUFINO, 2018, p. 98), pois a logica do encantamento que os caboclos ensinam
revoluciona qualquer imposicao retilinea, evolutiva ou sitiadora.

Nas macumbas, os caboclos se manifestam tanto nas umbandas quanto nos candomblés.
Ha o caso dos caboclos de umbanda, que sdo os de pena ou de lago, caciques, boiadeiros,
encantadas das matas e cobras-corais, que baixam nos médiuns para prestar seus trabalhos de
cura, protecao e aconselhamento; ha o caso das tradigdes de candomblé que cultuam os caboclos
brasileiros, pois honram a ancestralidade da terra indigena, como em algumas familias de
candomblé Angola a exemplo do Tumba Junsara; e ha o caso do candomblé de caboclo, que ¢
um rito especifico, cuja expressao se deu em muitos lugares, a exemplo do Estado de Sdo Paulo
(SANTOS, 1995). A verdade ¢ que para os caboclos tanto faz a bandeira do chao em que pisam,
eles se achegam, pedem licenca e firmam seu ponto. Os caboclos sem duvida alguma

constituem a categoria espiritual com maior diversidade e mais ampla aderéncia nas diferentes

*0" A amarragdo ndo é apenas o trabalho de manipulagdo de energias para promover uma unido afetiva, como
largamente se conhece nas macumbas e nas ruas brasileiras. E, antes de qualquer outra coisa, um método de
amarradura, disposi¢do de materiais e técnicas com a finalidade de formar um conjunto coeso, promovendo intensa

ligacdo intima entre seus componentes. E método de assentamento dos saberes e taticas de resisténcia. o6



ramificagdes das macumbas. Afinal, “na canjira dos encantados todos podem baixar sob o
estatuto ontologico do caboclo” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 99).

As macumbas conhecem caboclos das mais diversas origens. Quem ja ouviu as histérias
de Seu Pena Branca sabe que ele veio do Norte longinquo. O caboclo Sultdo das Matas carrega
no nome a sua heranca islamica. O Caboclo Kawiza leva em sua alcunha a lingua dos bantos.
Seu Pedra Preta encantou-se num minério através do relampejo. Jurema vem de todas as matas
para cantar a folha. E temos também a companhia de Seu Tupinamba, Rompe-Mato, Ubirajara,
Zé do Lago, Z¢ da Laje, Samambaia, Cobra Coral, Jacira e Aguas Claras. E o Caboclo das Sete
Encruzilhadas foi aquele que veio ao Rio de Janeiro anunciar os trabalhos da umbanda sagrada
apartada das légicas higienizantes do kardecismo, representando assim um culto de refazimento
através da cura. As historias que eles nos contam revelam que “o caboclo € o encantado que se
viabiliza como tal a partir da mais radical experiéncia da alteridade” (SIMAS; RUFINO, 2018,
p. 101), pois “ao invés de evoluir, no sentido linear e ocidental da expressao, ele se transforma”
(Idem, p. 101). E como canta o ponto: caboclo nio tem caminho para caminhar; caminha por
cima das folhas, por baixo das folhas, por todo lugar.

Vejamos, por exemplo, o caso do Caboclo das Sete Encruzilhadas. Os estudos sobre a
historia de vida contada por esta entidade (PINHEIRO, 2004; SIMAS, 2019b) observam que
ela se manifestou no médium Z¢élio Fernandino de Morais e, em 1939, anunciou a fundagao da
Federagao Espirita da Umbanda. O caboclo dizia ter sido, em sua passagem terrena anterior, o
frei jesuita Gabriel Malagrida, humanista queimado vivo sob acusacdo de heresia pela Santa
Inquisi¢@o portuguesa. Anunciou ter vindo aos trabalhos espirituais no Século XX para fundar
uma pratica de cura através daqueles que foram silenciados, os espiritos apagados da historia
oficial, e assim concebeu a umbanda, rito de consagragdo dos malandros, marinheiros, pretos
velhos, boiadeiros, ciganos, menestréis, prostitutas, canoeiros e tantas outras pedrinhas
miudinhas (SIMAS, 2019a) de nossa histéria. Caboclo ¢ a gramatica através da qual um
criminoso da inquisi¢do pode ultrapassar o silenciamento de sua morte e insistir em taticas de
decodificagdo do invisivel que expandam os horizontes politicos e sociais de outros contextos.
Dificil encontrar dindmica de alteridade mais polissémica e inacabada que estas sofisticadas
elaboragoes.

O que chancela a chegada de um caboclo ¢ sua manifestagdo através de seu canto. E o
ponto cantado ou riscado — grafia de musica ou de giz — que conta de onde ele veio, de que
forma chegou e o que pretende por aqui. Diante dos atabaques, entdo, o caboclo entoa sua

trajetoria em vida, bambeia entre seus cambaleios e passa a integrar a roda, a canjira, ¢ desata
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a sambar. Na narrativa dos caboclos, “a experiéncia pessoal, propria ou alheia, ¢ mais decisiva
que qualquer dogma cosmologico substantivo (VIVEIROS DE CASTRO, 2020, p. 306). A
cidadania do caboclo ¢ tracada pelo territério em que ele se encantou, seja a campina ou a
floresta amazodnica; e ele a liga a seu povo, mas ndo a uma nacionalidade. Assim, o
caboclamento ¢ também entendido como uma independéncia total dos modelos de Estado
nacional, bem como uma recusa fundamental ao Estado colonial.

Armazém inquieto e coletivo de conhecimento acumulado através da experiéncia de
encantamento, o caboclo ¢ também a terceira via que rompe com o bindmio reducionista entre
individuo/Estado, limitagdo da Declaragdo Universal dos Direitos Humanos apontada aqui
anteriormente por Boaventura de Sousa Santos e Marilena Chaui (2013). O caboclo ¢ a reunido
mais célebre do que Boaventura insiste em chamar de ecologia de saberes (SANTOS, 2019a).
Assim, pluriepistémico, multidimensional, polissémico e contra-colonial, o caboclo rompe com
a universalidade abstrata calcada no senhorio de uma razao ocidental linear e abissal.

As elaboracgdes sofisticadas entre materialidade e imaterialidade, oralidade e grafismo
com que os caboclos expressam seus saberes fazem repensar os conceitos de patrimonio. O
caboclamento dos Direitos Humanos, assim, perpassa também uma celebracdo do conceito de
patrimdnio cultural, que enfatiza ndo apenas as produ¢des materiais, mas também dos sentidos
e valores atribuidos pelos diferentes grupos a seus bens e praticas culturais (GONCALVES,
2007; AMARAL, 2015). Neste sentido, € propicio colocar em discussao no Brasil uma proposta
decolonial no campo da salvaguarda dos patrimonios materiais e imateriais. Neste processo, ha
de se buscar que as referéncias culturais de grupos historicamente subalternizados e
invisibilizados sejam reconhecidas nos textos legais como objetos e sujeitos de direitos

(AMARAL, 2015).

Se ha um nexo entre a proposta decolonial e a politica sobre os patrimonios
culturais no Brasil hoje, um ponto de observagdo privilegiado desta relagdo
estd na politica de salvaguarda dos bens imateriais registrados como
Patrimoénio Cultural do Brasil, seja na colonialidade que se revela, seja no
potencial decolonial que se fomenta. Ao longo da salvaguarda é possivel
observar as relagdes de dominagdo e subalternidade existentes, reinscrever
memorias e saberes ocultados, fortalecendo suas condi¢es de existéncia e
reposicionando suas/seus detentoras/es no jogo de forgas politicas (AMARAL,
2015, p. 75).

O caboclo ¢ lido por Luiz Antonio Simas e Luiz Rufino como ser supravivente, na
medida em que “ndo ¢ morte e ndo € vida, € poténcia existencial que transgride o limite do que
¢ comportado pelas duas categorias normatizadas pelo Ocidente” (SIMAS; RUFINO, 2018, p.

102). Assim, ¢ a dindmica dos cacos, sobras-viventes, que se “reconstituem de forma resiliente
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para a impressao de um novo signo que desafia os limites binarios da vida em oposi¢do a morte.
A impressao de um novo signo que rompe com esses limites ¢ a condicdo de supravivente”
(SIMAS; RUFINO, 2018, p. 108).

Esta condi¢do supravivente do encante e do caboclamento ¢ em si um trago tatico das
estratégias de resisténcia que as macumbas construiram em suas redes de saber. Os caboclos
ensinam técnicas de cuidado e de sobrevivéncia ndo apenas em suas falas e pontos cantados,
mas em suas elaborac¢des ontoldgicas mais profundas. E, como bem aponta Bell Hooks, ha de
ser grato “as mulheres e homens que ousam criar teoria a partir do lugar da dor e da luta, que
expdem corajosamente suas feridas para nos oferecer sua experiéncia como mestra e guia, como
meio para mapear novas jornadas teoricas” (HOOKS, 2017, p. 103). Invocar os caboclos do
Brasil para que promovam uma quizomba com os Direitos Humanos ¢ oportunidade de
promover reparagdo cognitiva e alargamento epistemologico, enquanto se consagram “novos
padrdes cognitivos, sociais, politicos e juridicos articulados de maneira a alcangar a refundagao
do modo de vida, ndo s6 humano” (SANTOS; CHAUI, 2013, p. 28).

Este alargamento de perspectivas para os Direitos Humanos, quando escuta o brado dos
caboclos, percebe de imediato que “esta possibilidade utdpica nao ¢ imaginaria nem longinqua”
(SANTOS; CHAUI, 2013, p. 29). Por meio dos caboclos, os Direitos Humanos que “partem de
uma concepgao de natureza humana como sendo individual, autossustentada e qualitativamente
diferente da natureza ndo humana” (SANTOS; CHAUI, 2013, p. 54) sdo forgados a testar suas
limitagdes congénitas. Como os Direitos Humanos sempre imaginaram ndo acolher mais que
os humanos (SANTOS; CHAUI, 2013, p. 77), o rodopio em torno das ideias de humanidade ¢
permitido na via do caboclamento, que também permite colocar em foco os “critérios
dominantes de igualdade e diferenga e os diferentes tipos de inclusdo e exclusdo que legitimam”
(SANTOS; CHAUI, 2013, p. 79).

O sentido que os caboclos do Brasil trazem a estes esforgos epistemoldgicos ¢ a maxima
potencializacdo daquilo que Eduardo Viveiros de Castro chamou de Inconstancia da alma
selvagem (2020). Para visualizar a rica contribui¢do desta obra na nutri¢ao das reflexdes que
aqui enveredamos, ha de se estabelecer, primeiro, uma compreensao sobre o que o autor entende

através do perspectivismo amerindio.

Tipicamente, os humanos, em condi¢des normais, veem os humanos como
humanos e os animais como animais; quanto aos espiritos, ver estes seres
usualmente invisiveis ¢ um signo seguro de que as “condigdes” ndo sdo
normais. Os animais predadores e os espiritos, entretanto, veem os humanos
como animais de presa, ao passo que os animais de presa veem os humanos
como espiritos ou como animais predadores: “O ser humano se vé a si mesmo
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como tal” [...]. Vendo-nos como ndo humanos, ¢ a si mesmos que 0s animais
e espiritos se veem como humanos. Eles se apreendem como, ou se tornam,
antropomorfos quando estdo em suas proprias casas ou aldeias, e
experimentam seus proprios habitos e caracteristicas sob a espécie da cultura
[...]. Esse “ver como” refere-se literalmente a perceptos, e ndo analogicamente
a conceitos, ainda que, em alguns casos, a énfase seja mais no aspecto
categorial que sensorial do fenomeno; de qualquer modo, os xamas, mestres
do esquematismo cdsmico, dedicados a comunicar e administrar as
perspectivas cruzadas, estdo sempre ai para tornar sensiveis os conceitos ou
inteligiveis as intui¢des (VIVEIROS DE CASTRO, 2020, p. 304).

Assim, neste perspectivismo, homens, animais e espiritos sdo polos formadores de uma
macrotaxonomia em que ndo hd um conceito exatamente coextensivo a nossa noc¢ao
ocidentalizada de “seres vivos” (VIVEIROS DE CASTRO, 2020, p. 41). A auséncia de
separagdo categdrica entre os humanos e demais animais, operada neste ambito, torna
impossivel a tarefa de fazer a natureza corresponder a uma ideia geral de animalidade. Neste
sentido, as ordens animais se organizam como os humanos, possuindo suas aldeias, chefes e
xamas. Estas elaboracdes ontologicas estudadas por Viveiros de Castro envolvem culturas
particulares do Xingu, dentre as quais o autor destaca o povo Yawalapiti. Em suas concepgdes
de mundo sdo possiveis os seres com forma humana e comportamento animal ou, inversamente,

com comportamento humano e aparéncia animal (VIVEIROS DE CASTRO, 2020, p. 59).

Numa cultura que néo separe o real cosmico do humano [...], o processo verbal
de pensamento perfaz-se no interior da pessoa, entendida em sua unidade com
a comunidade, o que solicita o corpo, tanto individual quanto comunitario (a
corporeidade) como ancora fundamental. Na realidade, pensamento nenhum
emerge exclusivamente das palavras (que devem ser, antes, vistas como meio
de expressdo) e sim principalmente da espacialidade instaurada pelo corpo em
sua vinculagdo ao entorno ético e existencial, portanto na relagdo concreta
entre homens e natureza (SODRE, 2017, p. 81).

Estas elaboracdes no campo das ontologias ndo se tratam apenas de idealiza¢des dos
mitos ou do passado humano, mas sim uma “contraemanag¢ao das atualidades sob a forma de
prototipos ideais” (VIVEIROS DE CASTRO, 2020, p. 59). Sabe-se que “quando a somatizagao
do sagrado ¢ maior do que a propria expressdo verbal dos mitos, tem-se outra ldgica,
propriamente corporal, com outro sistema de pensamento consequente” (SODRE, 2017, p. 21).
Assim como nas macumbas, o mito ndo € apenas o repositorio de eventos origindrios que se
perderam na aurora dos tempos; mas orienta e justifica constantemente o presente (VIVEIROS
DE CASTRO, 2020, p. 60). Da mesma forma, como lembra Muniz Sodré, os orixds e
encantados sdo “zelados como principios cosmoldgicos contemplados no horizonte de

restitui¢do de uma soberania existencial” (SODRE, 2017, p. 90). Na avaliagdo de Viveiros de
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Castro, “a inconstancia da alma selvagem, em seu momento de abertura, ¢ a expressdo de um
modo de ser onde ¢ a troca, nao a identidade, o valor fundamental a ser afirmado” (VIVEIROS
DE CASTRO, 2020, p. 178).
Mais que de espiritos, melhor seria falar, com efeito, de uma espiritualizacao potencial
a que todos os seres estdo submetidos (VIVEIROS DE CASTRO, 2020, p. 69). Assim, partindo
dos Yawalapiti mas vislumbrando uma miriade de expressdes culturais amerindias, Viveiros de
Castro (2020) acessa a religido tupi-guarani, através da obra de Héléne Clastres (1972; 1975),
para conclamar a ideia de humanidade como uma condig@o, ndo uma natureza (VIVEIROS DE
CASTRO, 2020, p. 178). Ao analisar a religido tupinambad, o autor nota que o socius constitui-
se na relacdo ao outro, onde a incorporagdo do outro depende de um sair de si — um processo
em que o “exterior estava em processo incessante de interiorizagdo, € o interior ndo era mais
que o movimento para fora” (VIVEIROS DE CASTRO, 2020, p. 190). Estas elaboragdes
ontologicas abrem espago para novas formas de afinidade relacional, em que as ideias de
identidade substancial encontram fragilidades. Sob o parametro destas formas de existéncia,
absorver o outro ¢ um processo de alterar-se. Assim também faz h4 longa data nosso compadre
Exu, o Enugbarijo, a boca coletiva (RUFINO, 2017). Sob o signo dos xamas ou de Exu, o outro
ndo ¢ um espelho, mas um destino (VIVEIROS DE CASTRO, 2020, p. 190). Estas gramaticas
oferecem uma “recusa de separag@o absoluta entre o dentro — o corpo — e o fora — o mundo —”
(SODRE, 2017, p. 81).
Uma ordem onde o interior e a identidade estavam hierarquicamente
subordinados a exterioridade e a diferenga, onde o devir e a relagdo
prevaleciam sobre o ser e a substancia. Para esse tipo de cosmologia, os outros
sdo uma solugdo, antes de serem — como foram os invasores europeus — um

problema. A murta tem razdes que o marmore desconhece (VIVEIROS DE
CASTRO, 2020, p. 191).

Neste aspecto, Viveiros de Castro analisa os multiplos fendmenos em torno da
metamorfose para estas culturas. Ela é concebida como uma modifica¢do de esséncia, que se
manifesta desde o plano do comportamento até, nos casos extremos, o plano da transfiguracao
corporal. E uma forma de regressdo e transgressio, mas no se trata de uma simples recuperacio
pela natureza daquilo que lhe fora subtraido pela cultura. A metamorfose ¢ uma pratica de
criacdo (VIVEIROS DE CASTRO, 2020, p. 64). Ela demarca a passagem entre cultura e
sobrenatureza (VIVEIROS DE CASTRO, 2020, p. 73), ou cultura e supravivéncia (SIMAS;
RUFINO, 2018), através de um processo onipresente num mundo altamente transformacional
(RIVIERE, 1994) proposto pelas culturas amazoénicas (VIVEIROS DE CASTRO, 2020, p.

305).
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A metamorfose faculta a reproducdo da cultura como transcendéncia extra-humana
(VIVEIROS DE CASTRO, 2020, p. 64) e constitui importante operacdo titica para o
caboclamento. Ela permite algar voo pelo rico e profundo conceito de Umaiii: a categoria
amerindia que engloba as gentes, os bichos, a 4gua, a terra, os caramujos, 0 macuco, a onga,
mas também as panelas de barro e as armadilhas de pesca. Umarii € o termo que desempenha o
papel de um qualitativo que legitima ou majora ontologicamente aquilo a que se aplica
(VIVEIROS DE CASTRO, 2020, p. 58).

Importante notar que ¢ o conceito de ser humano que ¢ Umaiii, ndo os individuos
concretos separadamente. Se um determinado animal ¢ considerado Umaiii, isso se refere a
espécie, ndo aos exemplares individuais (VIVEIROS DE CASTRO, 2020, p. 59). A categoria
de Umarii permite compreender uma incompletude ontologica essencial: incompletude da
socialidade e, em geral, da propria humanidade (VIVEIROS DE CASTRO, 2020, p. 191). Em
tempo: os animais e outros entes dotados de alma ndo sdo sujeitos porque s@o humanos
(disfarcados), mas o contrario — eles s3o humanos porque sdo sujeitos (potenciais) (VIVEIROS
DE CASTRO, 2020, p. 324). Assim, entende-se que a condi¢gdo comum aos humanos e animais
¢ a humanidade, ndo a animalidade, porque humanidade ¢ o nome da forma geral do Sujeito
(VIVEIROS DE CASTRO, 2020, p. 323).

Estas logicas subversivas apontam contra a linearidade das ontologias ocidentais
modernas pois estabelecem “uma continuidade metafisica e uma descontinuidade fisica entre
os seres do cosmos [...]. O espirito, que ndo € aqui substancia imaterial, mas forma reflexiva, é
0 que integra; o corpo, que ndo ¢ substancia material, mas afec¢do ativa, o que diferencia”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2020, p. 331). A forma manifesta de cada espécie ¢ um envoltério,
uma “roupa a esconder uma forma interna humana, normalmente visivel apenas aos olhos da
propria espécie ou de certos seres transespecificos, como os xamas” (VIVEIROS DE CASTRO,
2020, p. 304). Descortinar estas humanidades ¢ o fazer xamanico do caboclamento por
exceléncia. Assim, da mesma forma, nos candomblés hd uma heranca da cosmologia africana
que expande a nocdo de humanidade a todos os elementos da natureza, embora persistam
algumas hierarquiza¢des do modo como a no¢do de humanidade se aplica a animais humanos,
ndo-humanos e seres que chamamos no vocabuléario ocidental de “inanimados” (FLOR DO
NASCIMENTO, 2015; 2016).

Afinal, a “personitude” e a “perspectividade” — a capacidade de ocupar um ponto de
vista — s3o uma questdo de grau e de situacdo, mais que propriedades diacriticas fixas

(VIVEIROS DE CASTRO, 2020, p. 306). Como no exemplo dado, os seres Umaiii estdo ai
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sempre, semidesencarnados, tornados categorias; a a¢do dos homens replica a acdo dos
modelos. O mito existe como referéncia temporal, mas, acima de tudo, conceitual (VIVEIROS
DE CASTRO, 2020, p. 61). O tempo mitico multinivelado em que ocorrem estas elabora¢des
ontoldgicas ndo ¢ apenas, ou essencialmente, uma esfera localizavel na cronologia; ¢ uma
espécie de aoristo.

O xamai, ou caboclo, ¢ aquele que opera uma “comunicagdo transversal entre
incomunicaveis” (VIVEIROS DE CASTRO, 2018, p. 171). Este oficio €, sob varios aspectos,
o oposto polar da epistemologia objetivista favorecida pela modernidade ocidental, em que
conhecer ¢ sindnimo de objetivar e dessubjetivar aquilo que se analisa. A forma do “outro”
nesta razao linear ¢ a Coisa (VIVEIROS DE CASTRO, 2020, p. 310), enquanto, nas visdes
amerindias, conhecer ¢ sindnimo de personificar. Aqui, ao contrario dos abismos modernos, a
forma do outro ¢ a Pessoa (VIVEIROS DE CASTRO, 2020, p. 311). E, como ja discutimos, a
gramatica da coisificacdo tende a colaborar com o semiocidio, o dispositivo que “extermina o
sentido do Outro” (SODRE, 2017, p. 102).

A este respeito, cabe observar que, se no mundo naturalista da modernidade ocidental
um sujeito € um “objeto insuficientemente analisado, a convengdo interpretativa amerindia
segue o principio inverso: um objeto ¢ um sujeito incompletamente interpretado. E preciso
saber personificar, porque ¢ preciso personificar para saber” (VIVEIROS DE CASTRO, 2020,
p. 312). Aqui, cabem também as observacdes de José Jorge de Carvalho, quando nota que o
saber “¢ sempre algo da ordem do Sujeito, ¢ um resultado do encontro entre sujeitos”
(CARVALHO, 2019, p. 99). Estas dinamicas pluriepistémicas e contra-coloniais, portanto,
estabelecem-se sobre “uma relacdo sujeito a sujeito, e ndo apenas entre sujeito e objeto, como
seria no modelo da ciéncia ocidental moderna” (CARVALHO, 2019, p. 99). A traducdo da
cultura para os mundos das subjetividades extra-humanas tem como corolario a “redefini¢ao de
varios eventos e objetos ‘naturais’ como sendo indices a partir dos quais a agéncia social pode
ser abduzida” (VIVEIROS DE CASTRO, 2020, p. 313), verdadeiras encarnacdes materiais de
uma intencionalidade ndo material (GELL, 1998). Assim, como lembra Viveiros de Castro, o
que uns chamam de “natureza”, pode bem ser a “cultura” dos outros (2020).

Diante das naturezas polissémicas e relacionais destas ontologias amerindias, sua
proximidade com as elaboracdes vertidas das macumbas fica, de fato, escancarada. Ambos os
corpos pluriepistémicos aqui decodificados confluem para um rompimento com a “dicotomia

cartesiana que associa a subjetividade ao erro” (CARVALHO, 2019, p. 98). Afinal, para os
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povos indigenas estudados por Viveiros de Castro (2018; 2020), assim como nos candomblés

brasileiros:

Nao ¢é possivel fazer uma distingdo entre processos fisioldgicos e processos
sociolégicos; transformagdes do corpo, das relagdes sociais e dos estatutos que
as condensam sdo uma coisa s6. Assim, a natureza humana ¢é literalmente
fabricada ou configurada pela cultura. O corpo ¢ imaginado, em todos os
sentidos possiveis da palavra, pela sociedade (VIVEIROS DE CASTRO, 2020,
p. 63).

Constituido em sua individualidade a partir dos sentidos coletivamente elaborados, “o
corpo configura-se como um microcosmo, com um virtual ‘coragio’ coletivo” (SODRE, 2017
p. 34). Veremos que a ontologia pluriversal contida nestas compreensdes de personificagdo e
coletividade encontra grande cobertura em outros grandes sistemas cosmologicos como os dos
banto-congo (FU-KIAU, 2001), demonstrando caracteristicas compartilhadas entre propostas
contra-hegémonicas de alteridade que vém da Zambia, dos terecos, dos terreiros de xamba e do
Xingu. Suas particularidades sdo respeitadas, mas suas confluéncias devem ser destacadas no
fazimento destas propostas epistemoldgicas de insurgéncia subalterna. Ocorre que, ao elaborar
formas insurgentes de pensar a dinamicas de alteridade a partir das ideias de humanidade e de
pessoalidade, somos levados a questionar, consequentemente, os moldes sobre os quais se

constituem as leituras dos direitos coletivos na experiéncia ocidental.

Eu nao digo adeus
Eu digo até logo
Aqui mesmo eu vou

Aqui mesmo eu volto

Observa-se, ao realizar uma analise historica, que os direitos coletivos ndo fizeram parte
do canone originario dos Direitos Humanos (MARSHALL, 1950; SANTOS, 2000; SANTOS;
CHAUI, 2013). Sobre os direitos coletivos, alias, é importante notar que seu reconhecimento ¢
sempre muito contestado e permanece em vias de ser constantemente revertido. Como
observam Boaventura de Sousa Santos ¢ Marilena Chaui, ndo existe necessariamente uma
contradi¢do entre direitos individuais e direitos coletivos (2013, p. 63), sendo que estes ultimos
podem se constituir como primarios — quando uma comunidade ¢ titular de direitos
independentemente de sua organizacdo coletiva — ou derivados — quando um grupo se auto
organiza e confere a este corpo organizado o direito de representacdo. Os direitos coletivos,

primarios ou derivados, podem ser exercidos individualmente ou apenas coletivamente, como
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é o caso do direito & autodeterminagdo (SANTOS; CHAUI, 2013, p. 63). A efetivacio destes

direitos, em qualquer instancia, depende totalmente da institui¢do estatal e por isso implica em

uma transformagio na natureza politica da agdo do Estado (SANTOS; CHAUI, 2013, p. 66).
A luta contra a discriminago e exclusdo deixou de ser uma luta pela integragéo
e pela assimilagdo na cultura dominante para passar a ser uma luta pelo
reconhecimento da diferenga, pela consequente transformagdo da cultura e das
instituigdes de modo a separar as diferencas a se respeitar das hierarquias a se
eliminar (SANTOS; CHAUI, 2013, p. 79).

As manobras taticas do caboclamento enunciam que um dos focos das transformagdes
estruturais através das ontologias insurgentes deve ocorrer no campo dos direitos coletivos. Na
experiéncia das macumbas, a partir de suas elaboragdes epistemoldgicas aqui discutidas,
percebemos que os direitos individualmente expressos se constituem a partir do
compartilhamento coletivo. O direito individual ¢ consequéncia do coletivo; ele s6 existe
enquanto instancia a partir da coletividade assegurada. Sem o estabelecimento de uma
seguranca juridica da comunidade ndo ha sentido em prover direitos individuais. O direito a
autodeterminagdo €, neste aspecto, o mais basilar e fundamental, justamente por ser praticado
coletivamente.

A autodeterminacgao ¢ o direito assegurado de que nenhuma violéncia — ou carrego — ird
se imiscuir pela for¢a na vida de uma comunidade, com a finalidade de destruir suas
instituicdes, pedagogias, violar seus habitos, simbolos e costumes, perseguir sua lingua ou
menosprezar suas garantias. Ao redor de uma autodeterminacdo coletiva e transversalmente
operada ¢ que se constituem, nas instancias posteriores, os direitos individuais, salvaguardados
pela inviolabilidade daquela célula de resisténcia compartilhada entre diferentes sentidos de
pessoalidade. O social ndo se deposita sobre o corpo como sobre um suporte inerte, mas o
constitui (VIVEIROS DE CASTRO, 2020, p. 63). A autodeterminacdo ¢ a expressao juridica
da ancestralidade, esta politica de elo comunitario que se reinventa dinamicamente.

Afirmar uma preponderancia dos direitos coletivos sobre os direitos individuais a partir
das macumbas ¢, em si, uma forma de subverter a logica através do qual vem sendo garantido
e ampliado o acesso aos Direitos Humanos. Neste contexto, exemplos de reparagdes incidentes
sobre direitos coletivos, as politicas reparatorias “foram adotadas em paises desenvolvidos e
em desenvolvimento sem que em nenhum deles fossem abalados os fundamentos politicos e
juridicos que alicergam essas na¢des” (CARNEIRO, 2011, p. 29).

Sueli Carneiro observa que, historicamente, as politicas universalistas ndo vém

realizando sua concepcao ideal de romper com a graduacdo de direitos. Assim, “para que elas
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possam corresponder a essa concepcdao ideal, ¢ mister [...] tomar a focalizagdo como
instrumento de corre¢do desses desvios historicos” (CARNEIRO, 2011, p. 99). Ha de se
conceber formas de “intervencdo politica para assegurar o principio de igualdade entre
desiguais e a realizacdo da equidade” (CARNEIRO, 2011, p. 115), tragando novas estratégias
de concepcao das politicas de reparagdo que permitam a emancipacdo plena das comunidades
as quais elas se objetivam, flexionando suas universalidades aos recortes historicos.

O caboclamento, neste sentido, compreende que existem dividas histéricas a serem
reparadas de forma permanente pelo Estado através da concessao coletiva de direitos e também
do reconhecimento dos direitos coletivos dos povos. Nas palavras de Sueli Carneiro, os homens
e mulheres credores dessa divida historica “exigem o reconhecimento de sua humanidade
lesada e as reparagdes que lhes sdo devidas e a seus ancestrais” (CARNEIRO, 2011, p. 155).
Este processo demarca e celebra a insurgéncia dos Direitos Humanos como pratica do que
Abdias do Nascimento chamou de uma “integridade etno-cultural” (NASCIMENTO, 2019, p.
297), ou seja, uma busca por um “igualitarismo democratico-quilombista compreendido no
tocante a sexo, sociedade, religido, politica, justi¢a, educagdo, cultura, condicao racial, situagao
econdmica, enfim, todas as expressdes da vida em sociedade” (NASCIMENTO, 2019, p. 305).

Aqui, através de leituras encabocladas, “promover a felicidade do ser humano”
(NASCIMENTO, 2019, p. 305) ndo pode ser um objetivo mantido no plano abstrato e figurado,
mas ¢, antes de tudo, consequéncia de reparar os carregos de toda a “violéncia da oligarquia
latifundiaria, industrial-financeira ou militar” (NASCIMENTO, 2019, p. 297) operada na
histéria de nossos povos. Neste aspecto, o colonialismo e o racismo em suas formas
contemporaneas configuram crimes contra a humanidade que produzem o “enriquecimento
injusto dos paises colonialistas e das elites dominantes brancas, estabelecendo o direito das
vitimas a reparacdo” (NASCIMENTO, 2019, p. 372). Dai desponta o imperativo de
“implementagdo de politicas publicas nacionais, regionais e internacionais de compensacao,
restituicdo e reabilitacdo a beneficiar de forma coletiva as populagdes discriminadas”
(NASCIMENTO, 2019, p. 372).

Sabemos que o Brasil ainda ndo forma uma comunidade politica
verdadeiramente nacional (pois a maioria ainda esta excluida da participacdo
efetiva e eficiente dos direitos civis e politicos) e que também ainda nio é uma
sociedade democratica (pois o poder esta institucionalmente concentrado no
topo das classes possuidoras e de seus setores dirigentes). Nada disso impede
que as reivindicagdes democraticas, igualitarias e libertarias sejam

proclamadas e, o que é mais importante, que se lute por sua implantagdo nas
condicdes existentes (NASCIMENTO, 2016, p. 21).
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Assim, na impossibilidade de apelar para uma consciéncia brasileira, diante da
permanéncia deste Estado colonial que convive com um Brasil de duas cabecas (SIMAS,
2019b), acreditamos que a “consciéncia humana ndo poderd mais permanecer inerte,
endossando a revoltante opressao e liquidagdo coletiva” (NASCIMENTO, 2016, p. 169) das
comunidades historicamente perseguidas. Esta consciéncia humana, aqui operada através das
vias do caboclamento, ¢ ferramenta ontologica alargada para oferecer providéncias concretas
no campo dos direitos coletivos, como elencado por Abdias do Nascimento em O genocidio do
negro brasileiro (2016).

Dentre muitos outros desdobramentos concomitantes, estas providéncias se resumem,
na avaliagdo de Abdias (2016), em: estimular a livre e aberta discussdo dos problemas dos
descendentes de africanos no pais; financiar pesquisas sobre a posi¢cdo econdmica, social e
cultural ocupada pelos afro-brasileiros; incluir quesitos sobre raca ou etnia em todos os futuros
censos demograficos, ndo se omitindo o aspecto da origem racial/étnica; promover um ativo e
compulsério curriculo sobre a historia e as culturas dos povos africanos, tanto aqueles do
continente como os da didspora, no ensino elementar, médio e superior; promover o ensino e
uso pratico das linguas africanas; tracar estratégias de compensagdes materiais aos afro-
brasileiros por séculos de escravizagdo criminosa, como em fundos monetarios destinados a
constru¢ao de moradias e outras obras; promover a ampla distribuicdo de terras; oferecer efetivo
apoio, material e financeiro, as existentes e futuras associagdes afro-brasileiras com finalidade
de pesquisa, informacdo e divulgacdo nos setores de educacdo, arte, cultura e posicdo
socioecondmica; e, por fim, operacionalizar formas elaboradas de promover uma justa politica
de redistribui¢do de renda (NASCIMENTO, 2016, p. 175). Estas miriades de politicas foram
apresentadas por Abdias destinadas as populacdes negras, mas por razdes 6bvias, devem ser
estendidas aos povos amerindios e suas multiplas expressdes e patrimonios culturais.

Dentro deste amplo contexto de amadurecimento dos direitos coletivos através do
alargamento de epistemologias, entre muitas propostas contra-hegemonicas ha um
denominador a ser destacado, que recebe protagonismo em perspectivas diversas: a centralidade
da educacdo (CARNEIRO, 2011; FREIRE, 1987; HOOKS, 2017; NASCIMENTO, 2019;
RUFINO, 2017; SANTOS, 2019b; SIMAS, 2019b; SIMAS; RUFINO, 2018; 2019). Neste
aspecto, a educacgao € vista como “levante/encantamento dos seres” (SIMAS; RUFINO, 2019)
a partir da desaprendizagem das investidas totalitdrias empregadas pelo modelo de produgdo de

escassez e morte.
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Ela insurge, por exceléncia, como uma pratica da liberdade (HOOKS, 2017). Assim, na
perspectiva destes autores, ela promove o tratamento dos traumas mantidos pela continuidade
do terror colonial no desenrolar de um “projeto de bem viver” (SIMAS; RUFINO, 2019, p. 13).
Para que a educacao seja uma pratica de liberdade capaz de prefigurar uma pratica de libertagao,
ela precisa promover uma “articulagdo reciproca entre educagdo, conhecimento e liberdade”
(SANTOS, 2019a, p. 357); ou ainda, um tecido entre vida, arte e conhecimento, “existéncia,

linguagem e experiéncia” (SIMAS; RUFINO, 2019, p. 32).

A tarefa da educacdo — aqui problematizada enquanto uma amarragdo de
experiéncia, ética, conhecimento e aprendizagem e em cruzo a um amplo
repertorio de a¢des taticas que transgridam os pardmetros dominantes — ndo ¢é
conhecer o mundo, mas transforma-lo a partir da codificagdo de novos seres
que se reconstruam diante da tragédia colonial (SIMAS; RUFINO, 2019, p.
35).
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7. A pluriversalidade do Obi

Segundo Maurer Jr. (1951, p. 114) e Sandmann (1992, p. 77), o sufixo —(i)dade da lingua
portuguesa procede diretamente do latim cléssico —(i)tas. Acrescido a adjetivos para formar
substantivos que expressam a ideia de estado, situacdo ou quantidade, “um estudo sobre a
origem do sufixo parece indicar que ele ndo era produtivo no uso da lingua vulgar: ocorre
majoritariamente em formacdes de nomes abstratos” (SIMC)ES, 2009, p. 91), como em
humanidade, cuja origem € rastreada no Século XIII do latim humanitas; e em universalidade,
cuja datagdo na lingua portuguesa, segundo a mesma autora, remonta ao Século XIV e, na
francesa, ao Século XIII. O sufixo, entdo, aparece como léxico do abstrato: é o denominador
comum de conceitos caros a esta pesquisa como a integridade, dignidade, continuidade,
penalidade, espiritualidade, legitimidade, etc.

Se, na légica das linguas e culturas descendentes do latim no Ocidente estas ideias foram
normatizadas na semantica do abstrato, em culturas de origens africanas diversas encontramos
muito mais materialidade nestas abstracdes. Assim, para tratarmos sobre os desdobramentos de
um pensamento da pluriversalidade, principalmente no que diz respeito aos fundamentos dos
Direitos Humanos, vamos partir de um ponto umbilical que resume bem esta proposta poética-
politica, com uma referéncia fisica de seu funcionamento: o Obi.

Obi ¢ o termo ioruba para se referir ao fruto da arvore de cola (Kola acuminata), nativa
da faixa equatorial africana e da mesma familia do cacau, e que possui coloragdo roseada ou
esbranquigada, e em alguns casos se assemelha esteticamente a uma pedra subdividida em
quatro partes, com uma cruz interna. A noz-de-cola ¢é rica em cafeina, e por isso o seu p6 produz
xaropes utilizados na fabricacao de bebidas e refrigerantes. Largamente consumida por diversos
povos africanos, desempenhou papel importante em diversos de seus cultos e liturgias
(ASSAAN-ANU, 2010; OSUNDIYA, 2000) amalgamados e dispersos pela didspora do
Atlantico. Utilizado como alimento em longas viagens por sua natureza energética e
revigorante, o Obi ¢ convidado para nos fazer refletir em torno dos debates da pluriversalidade.

Chamado em algumas tradi¢des africanas de “guardido da verdade” (ASSAAN-ANU,
2010), o Obi possui algumas narrativas em torno de sua origem e identidade. Nestas culturas,
Obi ¢ uma noz e também ¢ ator sobre o qual se desdobram as narrativas sobre o ser no mundo.
Contam os babalads que Obi era belo, brilhante, e foi colocado no alto de uma arvore por Olofin,
uma das radiais manifestagdes da consciéncia criadora do mundo para os iorubas. Embebido
em certo grau de soberba por sua altivez, Obi cometeu um deslize com Exu. Assim, segundo
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Yuya Assaan-Anu (2010), Obi foi condenado por Olofin a servir Exu para sempre, € a cair de
sua arvore perpetuamente, para que seja apanhado e possa aprender repetidamente as ligdes da
humildade. Nesta passagem, Obi entende a falsidade da unissonancia e da superioridade auto
constituida para desmembrar-se em multiplos saberes.

Nas leituras dos candomblés, o Obi possui vontade propria e € considerado uma pessoa,
no sentido alargado do termo. Para ser sacrificado, deve antes aceitar a sua condicdo de
sacrificio: o sacerdote consulta o Obi como um oraculo e somente quando ele indica uma
resposta positiva ¢ que ele pode ser devidamente consumido e oferecido. A negacdo do seu
proprio sacrificio por meio de sua fung¢do oracular impede que qualquer ato seja feito no ritual
subsequente. Ao ser sacrificado, o Obi € aberto justamente no local onde ele iria brotar; ou seja,
encerra seu ciclo de noz por onde iniciaria seu ciclo de arvore. Por isso acredito que, em alguma
instancia, o Obi também ¢ referencial de um pensamento ciclico que abarca a ecologia da
ancestralidade, da comunidade ¢ da individualidade.

Obi ¢ a noz-encruzilhada que carrega em si a ambivaléncia do masculino e do feminino,
do Norte e do Sul, do Leste e do Oeste. Contém em si todas as possibilidades do mundo, e por
isso é largamente usado como oraculo na Africa, em Cuba e no Brasil. A abertura do Obi em
seus quatro nacos constitutivos revela possibilidades matematicas que se desdobram em 256
combinagodes diferentes, cada uma lida como um sortilégio complexo e particular; cada uma,
um universo. Assim, desvelando a polissonancia da existéncia pluriversal, o Obi contém todas
estas oportunidades a0 mesmo tempo em que € coeso e concentra multiplos objetivos dispostos.

O Obi ¢ uma encruzilhada em muitos niveis: morfologicamente, sua estrutura biologica
tem o desenho escancarado de um cruzamento que une as quatro favas. Ele também reune um
lado masculino ¢ um lado feminino. Os significados do Obi nos candomblés sdo tantos que
merecem livros inteiros dedicados ao seu estudo, mas certamente o mais difundido é aquele que
liga esta noz a cabe¢a humana, a nossa racionalidade e ao nosso sentimento. Em muitas raizes
do candomblé, o Obi ¢ usado para festejar a ligagao inquebrantavel entre o cérebro e o coragio;
entre o pensar e o sentir. Através das muitas pedagogias do Obi podemos entender multiplos
desdobramentos dos processos em que o saber ¢ ligado ao coragdo e 8 memoria, como quando
dizemos que “sabemos algo de cor”, expressao que tem origem no diacronismo latino de cordis.
Segundo o Dicionario Houaiss, entende-se “de cor” como “de meméria” (2001).

Nos candomblés de origem Angola-Congo o Obi ¢ chamado de Kezu, cujo plural ¢
Makezu, em referéncia ao termo em lingua quimbundo (ASSIS JUNIOR, 1941) conservada

nestas liturgias. No rito desta denominagdo, os Makezu sdo responsaveis por celebrar a relagao
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de interdependéncia da Mutué (cabega) e do Muxima (coragdo). Ocorre que, até mesmo pela
etimologia dos termos bantos, “cabeca” e “coragdo” ndo se referem apenas as partes fisicas da
anatomia animal, mas estdo diretamente ligados as ideias de razdo/estratégia e de
sentimento/sensagdo. A memoria ¢, como campo desta semiotica da ancestralidade, dimensdo
de contato entre estes campos apartados pela modernidade ocidental e que o Obi revela ser
indissociaveis.

A noz-de-cola ¢ a materializacdo desta abstragdo ontoldgica dos povos bantos e seus
cultos preservados no Brasil; a condensag@o de uma filosofia que ndo vé separacdo entre a razao
¢ a emocao, ¢ todas as dimensdes ndo-binarias dai decorrentes. O Makezu, ou Obi, retine de
forma sofisticada e muito bem elaborada as especulacdes que muitos autores se esforgam em
sistematizar nas suas disputas conceituais em torno da ideia do sentipensar (BORDA, 2009;
ESCOBAR, 2014; 2016) e da unidade afetivo-cognitiva (MONTEIRO, 2015). Justamente por
isso ¢ que, no lugar de insistir nestas disputas do campo hegemodnico que se voltam para
epistemologias soi-dissant contra-coloniais, faz-se mais responsavel utilizar o que tem a ensinar
o Obi através dos candomblés.

A cultura do Obi também perpassa a cultura da vida em comunidade. Segundo o
sacerdote Tata Francisco Ngunzetala, o Obi ¢ utilizado em diversas regides da Africa como
uma oferta de boas-vindas dada as visitas. Na visao de Tata Ngunzetala, o Obi/Makezu “avoca
respeito, reconhecimento, pois ¢ comungado com pessoas que sdo consideradas respeitosas”.
Na linguagem dos terreiros de candomblé, quando queremos dizer que estivemos presentes e
participamos da consagra¢ao ritualistica de alguém, falamos que “comemos do Obi” daquela
pessoa — por isso ¢ que o Obi ¢ a entidade que confere o compartilhamento do rito pelos entes
comunitarios. Ele ¢ o proprio fundamento da comunidade, gerador de continuidade da tradigao.
O Obi ¢ sempre consumido primeiro pelos mais velhos no culto, seguido dos neofitos, sendo
um marco a partir do qual se estabelece e se reafirma a hierarquia da ancestralidade e da
sabedoria. O Obi ¢ um verdadeiro contrato social, politico e espiritual polissémico.

Nos cultos dos candomblés, o Obi/Makezu € utilizado como uma oferenda as divindades
da natureza (orixds, nkisis e voduns) mas também a Ori/Mutué, a divindade representativa da
nossa cabeca e intelectualidade. Ao ser oferecido em honra de alguém, cultuando o raciocinio
e a individualidade daquele ser, o Obi ¢ subdividido e mascado pelos demais participantes
daquele ritual. Nas palavras de Tata Ngunzetala, quando o Makezu ¢ trazido para o culto, a
ideia ¢ de comungar. “E com ele que a gente comunga com os irmdos, com a dimensao

transcendental. Tem a ver com a cabecga porque ¢ uma celebragdo comungada. O coletivo
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mascando os Makezu de alguém significa que ele reconhece e celebra aquela individualidade”.
E ele completa que “quem masca os Makezu estd autenticando a existéncia do outro. E o
coletivo sacralizando o culto daquele universo particular”. Nao cabe, aqui, delongar em uma
narracdo de como o ritual ¢ feito, pois isto faz parte do segredo que merece a dignidade de
permanecer enquanto tal. Basta dizer que compartilhar e mascar a noz-de-cola no ritual de uma
pessoa iniciada no candomblé ¢ uma das bases comunitarias do culto; ¢ justamente onde e
quando a dimens3o do individual se constitui coletivamente. Assim, o Obi materializa a
existéncia da individualidade a partir do coletivo. A partir da historia e do uso do Obi nos
candomblés podemos nos aproximar e entender conceitos como o de Ubuntu de formas
inovadoras, como veremos em momentos futuros deste texto.

As estruturas de ligagdes que o Obi demarca, entdo, sdo multiniveladas e entrecruzadas:
coragdo/cabeca; sentimento/raciocinio; individual/comunitario; ancestral/neo6fito, etc. A
gramatica e a semantica do Obi rompem com as separacdes que o monorracionalismo e a
linearidade da hegemonia ocidental colonizadora impuseram as ontologias. O corpo e a
corporeidade ganham sentidos alargados, polissémicos, multivalentes e dindmicos; as
experiéncias sensoriais, quimicas, psiquicas, sociais e politicas se desdobram enquanto
possibilidades de ler o mundo, o funcionamento da natureza, a organizagdo do pensamento e
da sociedade e de insistir na luta contra os desencantos retilineos que nos foram colocados na
forma de carrego. O Obi ¢ sentinela da guerrilha que travamos, guardido de segredos que o
canone desconhece, enterrados sob o chao de barro dos canzués e terecos que bebem agua na
madrugada.

Outro ditado conhecido na linguagem dos terreiros de candomblé diz que “quem planta
Obi ndo colhe”, referindo-se ao longo ciclo de crescimento, florescimento e producao de frutos
desta arvore, que leva muitos anos. O Obi plantado pelo pai pode ser apreciado por ele em sua
beleza e crescimento, mas o fruto serd degustado apenas por seus filhos ou netos. O Obi retém
a nocao de futuro, do que serd deixado para as geracdes vindouras; ensina a importancia do
conceito de legado, de continuidade, mas ndo em uma perspectiva de acumulagdo geradora de
desigualdades. A pedagogia do Obi sobre a heranca ¢ passada através da ideia de um Tempo
que corre em dire¢do a ancestralidade, a perpetuacao dos saberes e das esséncias conservadas
em luta, a busca incessante pela libertagdo dos corpos, dos raciocinios, das artes e de todas as
instancias da humanidade que a demarcam como inserida em uma ecologia extremamente
ampla de seres e ancestrais, em que tudo ¢ coletivo, desde as propriedades até a

responsabilidades pelos crimes e decorrentes processos de ressocializagao.
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Tudo isso colocado, € possivel dizer que o Obi ¢ um modelo de pluriversalidade. Para
ser mais assertivo, vale dizer que o Obi estd, como as concepgdes dos povos indigenas
estudados por Viveiros de Castro, “em um eixo ortogonal a oposi¢do entre relativismo e
universalismo” (2018, p. 42). O Obi extrapola a gramatica do universal pois estd inserido em
um rito que entende em sua ontologia que “todos os existentes sdo centros potenciais de
intencionalidade” (Idem). O seu pluriverso ¢ visto como um amalgama de entidades complexas,

. . . , . 41 .
entre elas plantas, minerais e ancestrais, todos passiveis de portar o status de pessoa”™ . O Obi,
portanto, representa cabega, corpo, espirito e ancestralidade; ¢ a poténcia latente de todas as
possibilidades contidas no fruto e, por isso, ¢ incompativel com a ideia de universalidade. Cada
Obi, assim como cada cabega, ¢ a reunido de infinitos universos particulares em constante
negociagao.

Considerando que “universal” pode ser lido como uma composi¢do do latim
unius (um) e versus (alternativa de...), fica claro que o universal, como um e o
mesmo, contradiz a ideia de contraste ou alternativa inerente a palavra versus.
A contradi¢do ressalta o um, para a exclusdo total do outro lado. Este parece
ser o sentido dominante do universal, mesmo em nosso tempo. Mas, a
contradicdo ¢é repulsiva para a légica. Uma das maneiras de resolver essa
contradi¢do é introduzir o conceito de pluriversalidade (RAMOSE, 2011, p.
10).

Na avaliacdo de Ramose (2011, p. 10), o conceito de universo coube perfeitamente nos
limites impostos pela ciéncia moderna, um paradigma que tinha como dindmica de
funcionamento a existéncia de um cosmos dotado de um centro — as metrépoles — e de periferias
— as colonias — Assim, “a monorracionalidade ¢ do ambito da universalidade, uma
particularidade que esquece a sua condicdo” (NOGUERA, 2012, p. 66) enquanto o uso
“polirracional das habilidades cognitivas humanas ¢é proprio da pluriversalidade, do
reconhecimento de multiplas perspectivas para abordar, ler, interpretar, criar modos e organizar
a vida” (Idem). Portanto, é correto admitir que a monorracionalidade estd ligada a um
comportamento e uma légica que “podem ser subsumidos a um esquema padrio de
homogeneizagdao” (NOGUERA, 2012, p. 70), enquanto, em termos pluriversais, a filosofia ¢ o
conjunto da multiplicidade de filosofias particulares (RAMOSE, 2011). A monorracionalidade
ndo cabe na perspectiva progressista e libertadora dos Direitos Humanos, assim como ndo cabe
no Obi. Tampouco cabe na educagdo enquanto pratica de liberdade, pois projetos universais

sempre estdo acompanhados de uma natureza colonizadora.

*! Eduardo Viveiros de Castro (2018) avalia esta condigdo ontoldgica como uma generosidade. Para ele, ¢ um ato
generoso dos povos tradicionais “verem seres humanos ocultos sob as formas mais improvaveis” (p.46).

Desenvolverei, em momentos seguintes do texto, minhas reflexdes em torno das ideias de pessoa humana. "3



7.1 A ideia de humanidade e a ideia de pessoa

Em video ao vivo transmitido em seu canal do YouTube em 27 de marco de 2020%, a
Profa. Dra. Viviane Mendes de Moraes, que prefere ser chamada de Aza Njeri, ofereceu uma
espetacular oportunidade de reflexdo em torno da negociagdo/amarracgao entre os conceitos de
universalidade e pluriversalidade. A aula cedida pela professora da Universidade Federal do
Rio de Janeiro se inicia com a compreensdo de que a universalidade ¢ parte do conjunto ético-
estético™ ocidental. Mesmo que o territorio do ocidente seja limitado geograficamente no
quintal anglo-europeu, estas fronteiras sdo interpostas pelo capital, pela industria cultural e de
entretenimento, abarcando territorialidades externas a este eixo. Neste aspecto, o conceito de
ocidente ¢ uma “metafora geografica para uma narrativa destinada a consolidar a pretensdo de
dominio imperial (cultural e civilizatério) da Europa sobre o resto do mundo” (SODRE, 2017,
p. 9). Estar sujeito a estas interposi¢des extra geograficas, no entanto, ndo faz com que nos,
brasileiros, sejamos vistos limitadamente como ocidentais. Nesta perspectiva, segundo Aza
Njeri, a colonizagao ¢ uma pratica de dominar e levar seu conjunto ético e estético, de ser e de
estar no mundo, aos diferentes. Assim, mesmo que o Brasil — o oficial, desencantado, morto-
vivo preso ao carrego colonial — se queira ocidental, isto ndo basta para nos limitarmos desta
forma, pois as imposi¢des colonialistas existem para serem ultrapassadas e transgredidas.

Ainda segundo o exposto por Aza Njeri na aula transmitida e supracitada, a elaboracdo
da ideia de universalidade ¢ dependente de um modelo Unico de “senhorio”, uma abstragdo
ética-estética que serve de pardmetro, exemplo, nota de corte; a partir da qual ¢ definido quem
estd incluido — ou ao menos pretende se aproximar — na ideia de humanidade. Todas as
dindmicas que nos atravessam enquanto sujeitos no ocidente sdo escalonadas de maneira
dindmica em relacdo a quanto se aproxima e quanto se distancia deste modelo de senhorio
exportado e reafirmado pelo capital e pela industria cultural nas dinamicas do ocidente como
substrato inico de humanidade. Quanto mais proximo, mais humano. Isto, obviamente,
depende de diversos fatores dindmicos como o fendtipo, o género, a etnia, a localizagdo

geografica, a profissdo e a classe social, etc. Esta ¢ a dindmica que estabelece o quao humano

*2 Disponivel em: <https://www.youtube.com/watch?v=FdG30g8ccIA>. Acesso em 25 de julho de 2020.

* Existem inimeras definigdes e especulagdes em torno dos conceitos de ética e estética mas, sem duvida alguma,
0 que mais contempla esta dissertagdo ¢ o ofertado por Aza Njeri nesta mesma aula citada: ética € o que nos move;
a estética ¢ a poesia da nossa existéncia. S80 os carros-chefes para se pensar as dimensdes do ser, os caminhos que
tracamos na nossa existéncia.

114



e 0 qudo universal determinado individuo ou grupo é. E, como lembra Sueli Carneiro, “se
alguns sdo consolidados no imaginario social como portadores de humanidade incompleta,
torna-se natural que ndo participem igualitariamente do gozo pleno dos direitos humanos”

(2011, p. 15).

A predominancia da racionalidade cognitivo-instrumental em relagdo as
demais formas de racionalidade fez com que o intelecto moderno se tornasse
uma razdo “metonimica” (toma a “parte” da cultura cientifica e filosofica do
ocidente pelo “todo”, concebendo-a como forma ultima da organizacdo dos
saberes) e “proléptica”, que pretende possuir o conhecimento do futuro no
presente, concebido como progresso sem limites (SANTOS; CHAUT, 2013, p.
27).

Aza Njeri atenta para o fato de que quando had um modelo de humanidade calcado
unicamente neste senhorio, todas as informagdes relacionadas as experiéncias de ser e de estar
no mundo serdo diretamente ligadas ao senhor, enquanto as outras formas serdo incluidas nas
categorias de subalternas, periféricas, esotéricas e holisticas. Como observa a obra de Franz
Hinkelammert (2004), a exclusdo de alguns humanos que subjaz ao conceito moderno de
humanidade precede a inclusao que os Direitos Humanos garantem a todos os humanos. Como
observa Muniz Sodré, “o humano define-se, assim, de dentro para fora, renegando a alteridade
a partir de padrdes hierarquicos estabelecidos pela cosmologia cristd” (SODRE, 2017, p. 13),
produzindo uma ideia de humanidade enquanto fachada ideoldgica para a legitimacdo da
pilhagem (SODRE, 2017, p. 13). O modelo universal é um uni em um pluri, uma limitacio
inserida numa complexidade de formas de ser e de estar no mundo — como j& havia alertado
Ailton Krenak ao falar do “antropoceno” (2019, p. 58).

Como se vé, a metafisica ocidental é a fons et origo de toda espécie de
colonialismo — interno (intraespecifico), externo (interespecifico), ¢ se
pudesse, eterno (intemporal). Mas o vento vira, as coisas mudam, e a alteridade

sempre termina por corroer e fazer desmoronar as mais sélidas muralhas da
identidade (VIVEIROS DE CASTRO, 2018, p. 27).

Ramose (2011), ao estudar as limitagdes de centralizar a filosofia no modelo universal
da experiéncia classica/helénica, indica que este ¢ caminho direto para a deslegitimagdo de
pluriperspectivas filosoficas. Assim também observa amplamente Muniz Sodré (2017). Como
Aza Njeri insistiu em demarcar no evento que organizou virtualmente em margo de 2020, a
pluriversalidade ¢ composta por pluriperspectivas, plurifilosofias, pluri-éticas, pluri-estéticas,
pluriformas de ser e de estar no mundo; e € necessario entender que a humanidade ¢, em si,
pluriversalidade. FElaboragdes que submetam a ideia de humanidade a dindmica da

universalidade tém um limite de elasticidade em que talvez ndo seja seguro ou frutifero de se
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investir. Nem mesmo o universo sideral ¢ uma verificagdo da universalidade, pois a astronomia
jé& entende sua natureza pluriversal h4d mais de cem anos™*: e, no campo das lutas sociais, em
que se deflagram as emancipacdes dos saberes e dos direitos, a urgéncia desta mudanca
paradigmatica ¢ ainda maior.

A pluriversalidade ndo tem como objetivo anular totalmente o conceito de universal,
mas conviver com ele, testar seus limites e sua elasticidade, pois a légica ocidental da dinamica
universalista ¢ que promove o apagamento daquilo que lhe difere. Assim, Aza Njeri conclui
que a universalidade também faz parte das praticas pluriperspectivas, mas buscando sempre ser
inserida em um contexto pluriversado. Despir-se desta sombra ocidental que insiste no
universalismo como caminho retilineo ¢, acima de tudo, uma pratica de liberdade, pois a
liberdade ¢ incompativel com a imposi¢do, e a imposicdo ¢ fruto direto da universalidade
enquanto caminho Unico. Também ha de se lembrar que, em grande medida, “a justificacdo
universal da violéncia escravagista ¢ um fato de religides universais” (SODRE, 2017, p. 19). A
universalidade € perigosa, mas pode ser esculhambada pelo cruzamento. A encruzilhada
novamente desponta como ideia e pratica de luta: como lembram Simas e Rufino, “o encante ¢
fundamento politico que confronta as limitacdes da chamada consciéncia das mentalidades
ocidentalizadas” (2020, p. 56). Assim, o encante pluraliza o ser, o descentraliza, o evidenciando
como algo que jamais sera total, mas sim ecologico e inacabado.

Se Stephen Hawking produziu conclusdes revoluciondrias e potencializadoras da
astrofisica a partir de seu pensamento gerido numa casca de noz, a exemplo da supergravidade
e da teoria quantica, como verificado em seu classico livro O Universo Numa Casca de Noz
(2016), imagine s6 quantas outras belezas inusitadas se desvelariam caso, ao invés de perseguir
o modelo da noz proveniente dos carvalhos, ele tivesse conhecido os desdobramentos do Obi.
A noz-de-cola oferece sistemas e esquemas extremamente ricos para as reflexdes em torno das

estruturas pluriversais e das pluriperspectivas, plurifilosofias, pluri-éticas e pluri-estéticas.

* William James, ainda em 1895, no texto The Will to Believe — posteriormente publicado em 1920 sob a edigdo
de Henry James no livro The Letters of William James — entendia que a natureza ¢ um multiverso, € ndo um
universo. Nas ciéncias astrofisicas, a abordagem da estrutura dos multiversos, a natureza de cada universo dentro
dele, assim como a relagdo entre seus diversos universos constituintes, dependem da hipotese de multiverso
considerada. Segundo todas as hipdteses desenvolvidas, independente da corrente cientifica em que se enquadre,
o multiverso compreende tudo que existe fisicamente — a totalidade do espaco e do tempo, todas as formas de
matéria, energia e quantidade de movimento, e as leis fisicas e constantes que as governam. Sobre estes
desdobramentos, recomendo a leitura de Brian Greene (2011), que publicou seu estudo sobre universos paralelos
e as leis profundas dos Cosmos. O modelo universal da astronomia, como observa Rodrigo Cristino de Faria
(2014), ¢ uma heranga aristotélica, que incide sobre a consagracdo da uni-filosofia nos moldes ocidentais. A
multiversalidade e a pluriversalidade diferem em apenas uma questdo conceitual: enquanto a primeira ndo prevé
um resultado integrado de sua totalidade e envolve fatores que ndo necessariamente sdo inter-relacionados, a
segunda significa um sistema em que estes fatores sdo colocados no mesmo nivel, com multiplos objetivos

dispostos.
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As ideias de universalidade e pluriversalidade se relacionam intimamente com as
elucubragdes em torno dos disputados constructos de humanidade. E, como o “paradigma da
universalidade ndo ¢ democratico, uma vez que nao considera a horizontalidade das produgdes
de conhecimento” (SIMAS; RUFINO, 2019, p. 57), a pluriversalidade ¢, no entanto, a
responsavel por promover a (re)humanizagdo plena das culturas em convivéncia. Como Aza
Njeri também aponta, a (re)humanizacao ¢ um ato politico por exceléncia. No entanto, como a
arte ¢ uma via destacada de se (re)humanizar um individuo ou um grupo, ¢ também um ato
poético por exceléncia. E este projeto politico-poético — para invocar mais uma vez as
elaboragdes de Simas e Rufino (2018; 2019) — estd na base daquilo que almejamos — ou ao
menos deveriamos almejar — para a potencializa¢do dos Direitos Humanos e para repensar os
seus fundamentos democraticos.

Aza Njeri também observa que os Direitos Humanos sdo uma espécie de “carta de boas
intencdes para a humanidade”. De fato, se mantidos confortavelmente sob a égide das
aspiragdes narcisicas da modernidade colonial sob a qual foram concebidos historicamente,
verdo seu carater instrumental e linear os transformar em meros paliativos, como “subproduto
de um sistema tradicional de politica intergovernamental” (SANTOS, 2019b, p. 17). Calcados
na experiéncia deste ocidente que produz senhorios a partir dos quais se firma a universalidade,
os conceitos fundamentais sobre os quais se erguem os Direitos Humanos — como as ideias de
alteridade, humanidade, genocidio, etc. — na verdade deveriam escutar outras experiéncias sob
a Otica da pluriversalidade.

Assim, o plano tatico central ¢ buscar formas de operacionalizar uma substitui¢ao da
universalidade abstrata pela pluriversalidade semantica na constru¢do destes fundamentos.
Rompe desta urgéncia a quebra com a ideia de humanidade como totalidade construida com
base num projeto comum: os Direitos Humanos Universais, pois fica claro que esta abstragao
s0 € capaz de persistir dentro de uma dindmica em que, como “na modernidade ocidental, ndo
ha humanidade sem sub-humanidades” (SANTOS, 2019a, p. 42). Assim, levar o conceito de
humanidade aos extremos de sua elasticidade ontoldgica ¢ em si uma forma de atentar contra a
permanéncia dos esquemas de sub-humanidades.

Aza Njeri também observa que existe um esforco de atores, que trabalham nas agéncias
nacionais e internacionais multilaterais de observancia dos Direitos Humanos, de
pluriversalizar suas praticas, partindo de dentro destas organizacdes. Um estudo sobre estes
processos € muito bem-vindo como aporte a presente pesquisa, € aqui fica o convite aberto para

que ele seja tracado futuramente. Estes movimentos focais no campo das agéncias e da
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sociedade civil, no entanto, carecem de se nutrir de movimentos epistemologicos, académicos
ou nao, concebidos sob o tempo da sincope e sob a tatica da guerrilha, que fornecam conjuntos
de novos parametros e reflexdes para que estes projetos sejam efetivamente sistematizados e
materializados. Estas “boas inten¢des” colocadas de forma contratual ndo devem se distanciar
das vozes que ecoam pelo rastro das serpentes e pelos cachimbos dos pretos velhos.

Nesta fresta nasce a necessidade de estabelecer uma tatica de decodificacao — ou, como
dizia Makota Valdina, um feitico. Celebrar uma liga¢do entre aquilo que ¢ revelado pelas
reflexdes ontoldgicas e epistemologicas paridas das macumbas e aquilo que pode ser
circunscrito em torno das agendas dos movimentos sociais e politicos, da interpretagdo,
aprofundamento e expansao das normas e aparatos juridicos emancipatorios, das reivindicagdes
junto as agéncias da sociedade civil e do Estado, das dindmicas das organiza¢des multilaterais,
e assim por diante. Esta ¢ uma tarefa programatica a ser realizada e reconstruida
permanentemente, partindo-se do que gritam e silenciam os terreiros, caboclos e encruzilhadas,
que devem fazer das comunidades religiosas afro-amerindias brasileiras protagonistas e
sapientes de seus direitos e reivindicagdes nos amplos, mas também miudos processos de
construgdo da cidadania.

Como ja exposto, o Obi ¢ a condensa¢ao da visdo do individuo como fruto da
coletividade pluriversal, artefato usado no rito das macumbas com esta finalidade principal. Ele
permite recuperar o sentido ancestral da ideia de conexdo que € necessario para nos interligar
as teias e tecnologias da biosfera, para usar as palavras de Simas e Rufino (2020). O Obi
reconhece que a pluriversalidade se constitui a partir da inter-relagdo das vibragdes de uma
comunidade. Aza Njeri, na aula supracitada, ainda convoca a cosmologia sistematizada por
Kimbwandende kia Bunseki Fu-Kiau (2001) para compreender que a humanidade existe
quando um individuo vibra, reconhece e participa do ascendimento do sol interno que existe no
outro.

Masquemos, entdo, o Obi. Que ele nos traga o bombeamento de vigor e animo para
seguir nossas investidas nesta guerrilha sem fim. Comungado o fruto-encruzilhada que tanto
nos ensina sobre alteridade, ele abre portas para que possamos entender as contribuigdes dos
cosmogramas bantus de Fu-Kiau (2001) para permanecer nas discussdes pluriversais sobre

humanidade, comunidade, ancestralidade e alteridade.

Para Fu-Kiau, a filosofia ¢ justamente a arte de ascender o sol do outro. Na cosmologia

banto-congo que o autor estuda, cada ser humano nasce com um sol interno, uma centelha
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iluminada que lhe coloca no mundo e que coexiste em todos os demais seres, a Kalunga, que
outras distantes culturas conhecem por diferentes alcunhas, como o Ohm e o Tao. Assim, nesta
logica, ¢ responsabilidade da comunidade ascender os sdis dos individuos que a constituem,
potencializando os seres em suas mais diversas dire¢des. Aza Njeri lembra, também, que a arte
de ascender o sol do outro ¢ uma das fontes mais genuinas de resisténcia na diaspora africana.
Este ¢, sem duvida alguma, o grande ensinamento do Obi, da cosmologia congolesa e dos
candomblés para o conceito de dignidade humana, tdo fundamental para o exercicio de
reinvengdo e ampliagdo critica dos Direitos Humanos: a dindmica comunitaria da
pluriversalidade encruzilhada.

Ao analisar as contribui¢des sistematizadas por Bunseki Fu-Kiau (1991a; 1991b; 2001)
sobre a cosmologia congolesa, ha de se fazer, também, visitas oportunas as leituras que Makota
Valdina (PINTO, 2015) e Tigana Santana Santos (2019) ofereceram a estes estudos. Desta
forma, abreviarei, dentro das possibilidades taticas para os objetivos deste trabalho, alguns
desdobramentos da ideia de Kalunga e de acendimento do sol interno para a presente discussao
em torno das ideias de, humanidade, comunidade e pessoa.

A Kalunga ¢ introduzida por Fu-Kiau como um conceito imensuravel, uma forga
completa e autossuficiente que serve de fonte permanente de vida e agitagdo para o cosmo
(2001). Certamente, a caracteristica que demarca a Kalunga enquanto principio vital é seu
completo dinamismo, fazendo compartilhar processos de expansao da vida a partir daquilo que
toca, assimila e produz. O conceito de Kalunga ¢ mobilizado para entender as teorias congolesas
de formacgao do universo e dos corpos celestes, no sistema do cosmograma Dikenga dia Kongo
(2001). Neste sentido, uma explosdo primordial — muito proxima do que a ciéncia hoje
compreende na complexidade do Big Bang — teria gerado a matéria em uma ordem imperativa
natural com a finalidade de trazer os processos de transformagdo até que se gerasse € se
mantivesse a vida em sua plenitude de formas — Tambikisa moyo.

Esta constituicdo da matéria em perpétuos movimentos de fusdo e reelaboracao,
identificados como Zenge-Zenge (FU-KIAU, 2001), leva a natureza humana uma conotacdo
incompativel e impraticavel com as ldgicas lineares, monocognitivas, desencantadas. A figura
humana ¢ vista como um sol que ascende e se poe ao redor da terra habitada. O homem, entao,
desde os mais intimos processos pessoais aos seus contatos sociais, emerge da penumbra, em
dire¢cdo a uma condi¢do mais forte e esplendorosa. Neste processo de ascensdo do sol humano
sdo incontornaveis as necessidades de estabelecer lagos e posturas de ajuda, cuidado, lideranca,

cura e pro-atividade com a comunidade que se compde. A humanidade pode ser vivenciada de
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forma plena, nesta perspectiva, quando se ¢ Ba diela um bimpa bia miintu — sébio e sensivel
aos sistemas humanos (FU-KIAU, 2001). O processo ciclico da natureza humana e sua
inseparavel relagdo com a comunidade e a ecologia faz com que o movimento de ascensdo do
sol humano, entdo, desague num caminho de maturidade e lideranca, como o astro-rei
avermelhado e deslumbrante dos fins de tarde.

A maturidade da condi¢do humana, nesta logica, ¢ um processo coletivo que beneficia
a comunidade. O homem maduro permanece firme em sua constituicdo relacional, via de
expressdo do dinamismo de Kalunga, aquecendo e orbitando outros corpos em suas
experiéncias de vida. Fu-Kiau entende que este ciclo vital se encaminha para um outro estagio
quando, no final de sua vida bioldgica, a humanidade corre em direcdo a dimensdo de sua
ancestralidade, em um mundo que se desdobra além do horizonte, ap6s o crepusculo (2001).

A forg¢a-motriz deste caminho percorrido pela humanidade ¢, portanto, o conhecimento
que se acumula através destes multiplos processos e ciclos materiais e imateriais.
Imprescindivel dizer, neste ponto, que a cosmologia banto-congo sistematizada por Fu-Kiau
(2001) muito se assemelha com a cultura do Axé/Ngunzu/Moyo, a ideia de forca vital que
permeia os candomblés e que, nas palavras de Simas e Rufino, “designa um modo de
relacionamento com o real fundamentado na crenga em uma energia vital que reside em cada
um, na coletividade [...] que deve ser constantemente alimentada, restituida e trocada para que
ndo se disperse” (SIMAS; RUFINO, 2019, p. 89). Neste sentido, wanderson flor do nascimento

completa:

Os candomblés sustentam uma cosmologia integrada da realidade, que
poderiamos chamar de holistica, na medida em que pensa uma interconexao
radical entre todos os elementos da natureza humana e ndo humana (todo vivo
— cabacga). Esta interconexdo se da através da atuacdo de uma forga vital
fundamental presente em toda a realidade, de modo fundamentalmente
dindmico [...]. A movimentagdo do Axé ou Nguzu faz com que a propria
natureza, a propria realidade seja inteiramente dinamica e esse fato tem forte
impacto na maneira como essa cosmologia entenda todos os eixos da
experiéncia, passando pelo modo como conhecemos, como agimos, como
somos, sempre em constante transformacdo (FLOR DO NASCIMENTO,
2016, p. 157).

Aqui, como observa Ailton Krenak sobre as Ideias para adiar o fim do mundo (2019),
ndo existe a ideia de dimensdo sobrenatural; tudo faz parte do universo natural. H4 uma
organicidade nestas convengdes que incomodam as razdes dominantes da experiéncia moderna-
ocidental. Assim, ha de se entender que as razdes lineares e os projetos de desencantamento da

vida “ndo toleram esse tipo de cosmos, o tipo de capacidade imaginativa e de existéncia”
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(KRENAK, 2019, p. 26) que encontramos também nas elaboragdes ontologicas dos povos
banto-congo, reinventadas e perpetuadas pelas macumbas no Brasil.

A vida humana, entdo, ¢ vista na cosmologia banta como uma miriade de processos de
comunica¢do mutua e perpétua em que se emite e se recebem radiacdes — Minienie (FU-KIAU,
2001), cujos desdobramentos podem ser positivos ou negativos para a constituicdo das

subjetividades. Nesta logica, assim como naquelas operantes nos candomblés:

O pardmetro valorativo para a a¢do ¢ a manuten¢do da comunidade e da
natureza como um todo. Ou seja, toda ag@o é desejavel quando potencializa e
mantém a comunidade e a natureza e indesejavel quando compromete,
fragiliza a existéncia da comunidade ou da natureza, de modo que ndo ha
nenhuma ag@o que seja essencialmente boa ou essencialmente ma, a depender
de seu impacto, seus efeitos na comunidade ou na natureza (FLOR DO
NASCIMENTO, 2016, p. 162).

Fu-Kiau celebra a imagem da bifurcagdo, da abertura radial em formato de “V”, como
o parametro para compreender a l6gica da formacdo do universo, da vida, das ideias e das
invengdes. E o processo — Dingo-dingo (FU-KIAU, 2001) de todas as mudangas e cursos, sejam
pessoais, sociais, institucionais, espirituais, juridicas ou de qualquer outra natureza visivel ou
invisivel. O cosmograma desta vitalidade ¢ em si uma encruzilhada que se abre e se expande
em dire¢do as poténcias eternamente inquietas e em assimila¢do, compreendendo uma condi¢ao
de abertura e inacabamento que rompe com as loégicas da mono-racionalidade.

A pluriversalidade contida na ideia de que a humanidade ¢ constituida por uma
miscelanea de s6is humanos em movimentos entrecruzados e perpétuos de ascensao, plenitude
e retorno permite, portanto, atestar mais uma vez as muitas limitagdes ontoldgicas constitutivas
das visdes universais. Os direitos e praticas institucionais e sociais que se constituem nas
sociedades humanas, sob esta perspectiva pluriversal, t€tm um objetivo demarcado e central:
permitir e alavancar os processos de emancipacdo e ascensdo das subjetividades e
individualidades a partir de uma esfera coletiva estabelecida fundamentalmente sobre a ideia
do cuidado e do impulsionamento das poténcias criativas.

Compreendidas as elaboracdes dos cosmogramas sistematizados por Fu-Kiau (1991a;
1991b; 2001), entende-se que a energia de Kalunga possui um estatuto de uma “norma
fundamental” para os Bakongo (SAO BERNARDO, 2016, p. 69). O conceito de Kalunga, como
visto, demarca uma tendéncia ontoldgica de colocar conceitos como a harmonia e a conciliagao
do grupo como critério acima de outros para decidir conflitos, o que ¢ uma pratica que localiza

uma primeira valora¢do do universo comunitario em detrimento da pessoa (SAO BERNARDO,
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2016, p. 66). Assim, como observa Sérgio Sao Bernardo, quando a comunidade enfrenta um
determinado conflito a ser resolvido, quase sempre ¢ reivindicado um cédigo ancestral em que
se verifica uma hermenéutica juridico-filoséfica de provérbios e musicas, tornando-se grandes
anteparos epistemoldgicos destes sistemas (2016, p. 67).

Como sugere Eduardo Oliveira (2007), a filosofia da ancestralidade entende como
elementos primarios 0 movimento e o encantamento, sendo a ancestralidade uma categoria de
inclusdo, entendendo a “inclusdo como aquele espago difuso onde se aloja a diversidade”

(OLIVEIRA, 2007, p. 40).

A ancestralidade ¢é, portanto, uma categoria de alteridade, posto que se
referencia no local de relacdo, ou seja, do encontro da diferenca. A
ancestralidade € a categoria que permite entender os territorios
desterritorializados que, ao se reconstruir, a exemplo da experiéncia negra no
Brasil, constroem outros territorios capazes de suspender a temporalidade e a
linearidade de uma histéria de cunho progressista e univoca (SAO
BERNARDO, 2016, p. 67).

Neste sentido, o trabalho de Sao Bernardo ¢ o de propor uma sistematizag¢do da justica
fundada nas referéncias de Ubuntu e dos povos bantos, fundada na crenga de que “os que ainda
ndo nasceram, 0s seres vivos € os mortos viventes sdo os fundamentos de equilibrio e verdade,
para pensar o equilibrio, em geral, a ideia de justo” (SAO BERNARDO, 2016, p. 67). Para
tanto, ele recorre aos estudos de Severino Ngoenha (2006) e outros autores, a exemplo de Fu-
Kiau (2001). Como discutimos e ainda voltaremos a observar por outros angulos, alguns
conceitos usados por Sérgio Sao Bernardo (2016) merecem ser amplamente problematizados e

discutidos, como ¢ o caso da propria categorizagdo de seres vivos.

As contribuigdes de Sao Bernardo sdo indubitavelmente frutiferas. Ele observa que a
emergéncia de uma justica referenciada na Kalunga e em outras elaboragdes bantas pede uma
“no¢ao de humanidade justa com uma forca de alteridade comunitéria que pode ser lida através
da acepcao do Ubu + Ntu, mas também pode ser lida apenas como ‘humanidade’ sem maiores
exigéncias quanto a sua mengio” (SAO BERNARDO, 2016, p. 68). Isto significa dizer que é
possivel e interessante promover debates sobre conceitos de humanidade que sejam
compativeis com estas propostas epistemoldgicas insurgentes no campo da justiga — e esta €
uma empreitada central do presente trabalho — mas, do ponto de vista estratégico, estes modelos
juridicos contra-coloniais que se apresentam nas dindmicas das encruzilhadas diasporicas

também podem conviver com sentidos amplos e genéricos de humanidade.

Sdo Bernardo também observa que, diante das ricas elaboragdes ontologicas oferecidas
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pela Kalunga, a subsuncao através da abstragao do positivismo formal oriundo do ocidente nao
se adequa a perspectiva moralista e metafisica da filosofia juridica banto (SAO BERNARDO,
2016, p. 68). Ocorre, neste sentido, uma demarcada auséncia de um centro ou de uma norma
fundamental do corpo juridico. Isso implica, na avaliagdo de Sérgio Sao Bernardo, na negacao
do sujeito de direitos tal como uma tradi¢ao de Direitos Humanos nos preconiza (2016, p. 68).
Neste sentido, os valores das civilizagdes africanas para a criagdo de uma teoria sobre o sistema
normativo africano e diasporico deve “orientar uma cultura politica mais ampla em nome da

afirmacdo de Direitos Humanos” (SAO BERNARDO, 2016, p. 70).

Sdo Bernardo também nota que, enquanto os ocidentais concebem o crime como uma
responsabilidade individual, para os bantos a expressdo “Nata N kanu” significa que o crime €
justamente um fendmeno comunitario. Nesta logica, a comunidade alimenta o crime que o
individuo exterioriza (SAO BERNARDO, 2016, p. 71). O crime, para os Bantu-Kongo, é um
comportamento aprendido, e é possivel envolvé-lo a partir da sociedade humana (FU-KIAU,
2001). Como o desequilibrio, ou seja, a criminalidade e o litigio, tém carater intrinsecamente
coletivo, o cosmograma Banto através da ideia de Kalunga sugere uma ‘“for¢a normativa
(prescritiva e preditiva) em nome do equilibrio e do balanceamento dos interesses das pessoas
e da comunidade” (SAO BERNARDO, 2016, p. 71). Assim, a Kalunga, forca-motriz do
nascimento, brilho e creptisculo dos s6is humanos na pluriversalidade comunitaria, representa
uma ‘“simbologia de justica, de cura e proporcionalidade que servem como anteparo

instrumental para decidir coisas préticas da vida” (SAO BERNARDO, 2016, p. 71).

A proposta tatica de Sdo Bernardo objetiva elevar ao mundo da vida as praticas sociais
de justica e direito através do que ele chama de “justica comunitiria ubuntu” (SAO
BERNARDO, 2016, p. 72). Ela consagra a cultura da comunalidade como resposta ao modelo
excludente e individualista do capitalismo, promovendo uma “confrontacdo de um direito
formal, legalista e positivista com o direito aberto, argumentativo, critico e emancipatorio”
(Idem, p. 73), e que tem como ramo de florescimento a difusdo da aplicabilidade de
instrumentos normativos e processuais a servico da conciliagdo e da composicao dos conflitos
(SAO BERNARDO, 2016, p. 73). Esta guerrilha travada no campo da filosofia do direito
também acaba fazendo despontar a necessidade de um tratamento maior de narrativas miticas
e socioldgicas, anunciadoras de um “repertorio linguistico dindmico e vital entre vivos € mortos
aliangado com os diversos modos de resolver questdes da vida cotidiana” (SAO BERNARDO,

2016, p. 74). Navegar pela filosofia do direito através da Kalunga ¢ uma empreitada de grande
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valor para os giros epistemologicos e paradigmaticos que podem descortinar novas
compreensdes de humanidade, alteridade e justica, atentando para os costumes associados ao
cuidado ancestral, ao cuidado sacralizado ¢ comunitario com a natureza, ao cuidado de
restituicdo nas relagdes da comunidade, e a valorizagdo dos axiomas, provérbios, dizeres e

ensinamentos dos mais velhos como fundamentos do justo (SAO BERNARDO, 2016, p. 74).

A circularidade da roda como instrumento de exercicio filoséfico ¢ vista nas
contribui¢cdes de Renato Noguera (2014), que estuda uma empiria ético-normativa construida
em terreiros, rodas de samba, na capoeira e no jongo. Neste aspecto, Luiz Rufino (2017)
também deve ser citado como contribui¢cdo de extrema importancia. O que esta logica circular
nos ensina, quando o assunto ¢ a filosofia do direito e da justica, ¢ que a disposicao radial das
individualidades fomenta uma gramatica em que cada um nao ¢ parte em oposi¢ao ao outro,
mas um componente que estd em interagdo permanente com a alteridade (SAO BERNARDO,
2016, p. 69). Assim, esta circularidade/espiralidade ¢ também uma das bases dos sistemas de
justica e direito de inspiragdes africanas ou afro-brasileiras, que conferem atencdo especial para
com o uso das circularidades, do bem comum da comunidade, da auséncia da prescri¢do e do
uso exaustivo do tempo para resolver conflitos, que sdo seus mecanismos processuais

constitutivos (SAO BERNARDO, 2016, p. 74).

Enquanto a justica retributiva opera pela dissuasdo e a justica restaurativa através da
persuasdo, a justica ubuntu-bantu opera por meio da comunhio (SAO BERNARDO, 2016, p.
73). Seu esquema de funcionamento engloba um conceito social-comunitario de crime, uma
denotada multirreferencialidade jurisprudencial, uma leitura da Justica Criminal participativa,
uma determinacdo de responsabilidade da comunidade pela reconciliagdo, um exercicio
exaustivo do consenso progressivo e dos valores mais importantes da comunidade, um
comprometimento pragmatico e indissoliivel com o bem-estar da comunidade e, por fim, uma
predominancia inquestionavel dos valores de ndo-exclusdo societaria e de tolerancia. Ademais,
como elenca Sérgio Sdo Bernardo, a justica ubuntu-bantu ¢ fundamentada na propriedade e no
uso coletivo da terra, na herediatriedade como possibilidade de a terra voltar para uma
determinada comunidade, em leis tacitas colocadas através da palavra falada, em praticas
hibridas de direito formal positivado e direito consuetudinario, e na inclusdo das autoridades
tradicionais e seus tribunais ao sistema juridico oficial, acarretando um sistema codificado e a

extingdo do direito costumeiro (SAO BERNARDO, 2016, p. 74).
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A partir do Obi, da Kalunga e das racionalidades que vertem da ciéncia encantada das
macumbas (SIMAS, 2019a; SIMAS; RUFINO, 2018), faz-se necessario refletir sobre o
significado do conceito de pessoa. Para tanto, sem dar saltos equivocados, saimos brevemente
dos Bakongo estudados por Fu-Kiau (2001) e enveredaremos pelos amerindios estudados por
Eduardo Viveiros de Castro em suas Metafisicas Canibais (2018). De acordo com as ontologias
indigenas que o renomado autor estuda, considera-se como pessoa a “manifesta¢ao individual
de uma multiplicidade biossocial” (2018, p. 46), condicdo estendida a outras espécies, sendo o
conceito “anterior e superior logicamente ao conceito de humano. A humanidade ¢ a posicao
congénere, o modo reflexivo do coletivo” (p. 47). Esta acepcdo permite compreender uma
existéncia povoada por “diferentes tipos de agéncias ou agentes subjetivos, humanos como nao-
humanos” (p. 43).

Ao passo em que a humanidade ¢ o substrato conferido através de um jogo coletivo e
pluriversal de interconexao ecoldgica entre as diferentes dimensdes do ser, do pensar e do sentir
em que a ancestralidade ¢ uma referéncia e uma direcdo ontoldgica, a pessoalidade ¢
compreendida em muitas espécies, subjetividades e miudezas. Como Ailton Krenak observou
em conversa promovida pelo Ciclo de Estudos Selvagem em abril de 2020, fala ja citada neste
trabalho, existem constelacdes de povos espalhados pela terra, cada um com suas memorias de
existéncia, o que faz com que a unanimidade seja uma ilusdo. Krenak sublinha que alguns povos
amerindios guardam memorias de si antes de se tornarem humanos. Nas macumbas, o carogo
de dendé, a pedra de rio, a arvore da jurema, o acarajé e o ancestral de uma comunidade sdo
dotados de pessoalidade plena em exercicio; justamente por isso sdo todos incluidos ou
consultados como forcas determinantes nas dindmicas em que se definem o comportamento das
comunidades dos terreiros ¢ macumbas. As favas, conchas, minerais ¢ metais tém estruturas
sofisticadas de decodificacdo das suas vontades expressas nas praticas ancestrais de cultuar e
festejar a natureza enquanto se produz a conservacdo da comunidade em sua integralidade.

Ao discutir as ramificagdes contemporaneas do repovoamento do mundo, Achille
Mbembe atenta para o fato de que outro trago caracteristico dos tempos atuais ¢ a redefini¢cao
do humano no quadro de uma ecologia geral, desmantelando as no¢des de que a esséncia
humana ¢ superior e separavel do mundo animal e vegetal (2017, p. 28), consequéncia de um
processo que opds o ser humano a natureza por meio de uma “simetria entre mercado e guerra”
(Ibid., p. 30). Simas e Rufino (2018) defendem que o processo de inversdo do desencantamento
linear da colonialidade através da ciéncia encantada das macumbas credibiliza inimeras formas

de experiéncias impossiveis no escopo do projeto moderno, como as das pedras, plantas,
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carocos de dendé, animais, sons, conchas e muitas outras formas que sdo, “na relagdo com que
inventamos da vida, formas de manuten¢do, producdo e orientacdo de saberes assentados em
outras logicas” (2018, p. 31). E pratica que conta como método “encruzar as nogdes de cultura

e natureza” (SIMAS; RUFINO, 2019, p. 63).

Na avalia¢do de Eduardo Viveiros de Castro, o xamanismo ¢ definido como a habilidade
manifesta por certos individuos de “cruzar deliberadamente as barreiras corporais entre as
espécies e adotar a perspectiva de subjetividades ‘estrangeiras’ [...], papel de interlocutores
ativos no didlogo transespecifico” (2018, p. 49). O fazer xamanico, neste sentido, esta
intrinsecamente ligado a pratica contra colonial de pluriversalizar as dimensdes da humanidade.
E o oficio feito na fresta, no transe, no transito. O xami ¢ um modelo de comportamento
cientifico elaborado muito antes que Boaventura de Sousa Santos pensasse na traducdo

intercultural do pesquisador socioldgico (2019).

Em observancia aos riscos do novo coronavirus e da pandemia vivida em 2020, mesmo
com a flexibilizacdo das normas de distanciamento social, Xangd, o ancestral divinizado da
dinastia de Oy¢ e cultuado nos candomblés brasileiros como deus da justica, interditou os cultos
religiosos em seus terreiros na Bahia, através do oraculo interpretado por seus sacerdotes™.
Assim fizeram grandes terreiros como o Opo Afonja, a Casa de Oxumaré e o Opo Aganju. Esta
¢ a gramatica do encanto que circunscreve a humanidade em um conceito de pessoalidade muito
mais amplo: as comunidades religiosas organizam suas atividades, preceitos e dinamicas
através de conchas de buzios que sussurram um sistema ancestral de decodificar o que decide
a ancestralidade. Assim, “todos os existentes sdo centros potenciais de intencionalidade”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2018, p. 42). Um ancestral participa ativamente da estratégia de
sobrevivéncia de um povo. O ancestral se movimenta juntamente com a pratica da comunidade
que honra sua memoria e sua materialidade na luta contra o desencanto e a morte. Para que a
imprevisibilidade ontologica contida nestes espacos seja de fato salvaguardada, como ja
coloquei anteriormente, ¢ fundamental a garantia do direito a autodeterminagao.

As macumbas produzem provocacdes em torno do conceito de pessoa que ainda haverao
de ecoar por longos periodos em assimilacdo nos nossos ouvidos desencantados pela
linearidade dos abstratos universais. Na verdade, a grande inovagdo que as macumbas nos

apresentam nestes termos ¢ justamente desafiar a abstragdo com a materialidade brutal e

* Disponivel em: <https:/gl.globo.com/ba/bahia/noticia/2020/07/29/terreiros-de-salvador-seguem-com-

atividades-voltadas-ao-publico-suspensas-orixas-pediram-e-nos-seguimos.ghtml>. Acesso em 01 de agosto de

2020.
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acanhada das pequenezas. Regozija-se, entdo, com um “universo povoado por diferentes tipos
de agéncias ou agentes subjetivos, humanos como ndo-humanos” (VIVEIROS DE CASTRO,
2018, p. 43).

Trazer para estas amarragdes os conceitos de encantamento e de caboclamento, a
pluriversalidade do Obi, a cosmologia dos congos e outras vias de reflexdo sdo rasteiras que
empreendemos contra a fixidez e as limitagdes que os paradigmas dos Direitos Humanos
insistem em vislumbrar, mesmo quando se inserem de forma critica na literatura, quando se
deparam com seus fundamentos filosoéficos. Enquanto estas empreitadas ndo se atentarem para
o marafo dos Exus e a gargalhada das pombagiras, seu empobrecimento ontoldgico e
democratico fard dos seus potenciais cidaddos e emancipatorios as suas vitimas permanentes.
Ha de se lembrar que os Direitos Humanos, enquanto esfera progressista da juridicidade sobre
a qual se apoiam projetos de emancipacao politica dos povos subalternizados, deve existir para
celebrar “o apreco entre as gentes, em suas aspiracdes de beleza” (SIMAS, 2019a, p. 44).

E necessario assumir que “a universalidade abstrata dos Direitos Humanos hostiliza
quaisquer concepgdes contra-hegemonicas decorrentes de perspectivas insurgentes,
revolucionarias ou simplesmente ndo-eurocéntricas” (SANTOS, 2019b, p. 13), e que a rigidez
epistemologica nestes movimentos s6 faz cristalizar uma determinada linguagem hegemonica
de dignidade humana. Sobre este quadro, Boaventura resume um risco inerente: “a
consequéncia mais perniciosa de uma cristalizag¢ao ou celebragdo acritica dos Direitos Humanos
seria a desvalorizacdo das lutas e dos saberes que resistem contra as desigualdades do presente
e as injusti¢as do passado” (SANTOS, 2019b, p. 14).

A hegemonia do senhorio ocidental nos crivos de percepcao dos critérios de humanidade
faz com que persistam, na estrutura dos direitos, “logicas de empatia e de reconhecimento de
humanidade que impedem que determinadas vidas e sofrimentos se qualifiquem como passiveis
de luto” (SANTOS, 2019b, p. 14). Isto ocorre por uma insisténcia na postura “vinculada a sua
matriz liberal, individualista e ocidental e ao predominio das liberdades de primeira geracao,
direitos civicos e politicos” (SANTOS, 2019b, p. 16), em que o conceito de dignidade humana
¢ veiculado como um “produto singular de historia e da cultura ocidental que deve ser
universalizado enquanto bem humano incondicional” (Idem).

Como observa Thula Pires em publicacdo organizada por Joaze Bernardino-Costa,
Nelson Maldonado-Torres € Ramén Grosfoguel (2019), esta “versdo predominante, de matriz
liberal-burguesa, ndo foi capaz de pensar instituigdes € modelos de Estado capazes de impedir

as mais variadas formas de indignidade a contingentes expressivos da populacdo” (PIRES,
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2019, p. 290). Ao notarmos o “marco das revolugdes francesa e estadunidense como
constitutivas de nossa autoimagem constitucional” (PIRES, 2019, p. 290), neste sentido, hé de
se buscar formas de evitar a manutencao do “colonialismo interno, extremamente elitista e
violador da memoria, do respeito e da dignidade de boa parte dos corpos que vivem em seu
territorio” (PIRES, 2019, p. 290).

E por estas razdes que, quando terreiros sio invadidos e depredados, seus assentamentos
sdo violentados e seus os objetos de uso ritualistico sdo apreendidos, o que ocorre, sem
distingdes, ¢ o genocidio do negro brasileiro (NASCIMENTO, 2016; 2019). Os atabaques
silenciados por policiais, os fios de conta arrebentados por fundamentalistas evangélicos e as
loucas estilhagadas por incéndios criminosos sdo corpos negros caidos no chao (FLAUZINA,
2006). A busca pela ampliacdo das ideias de humanidade e de pessoa tem um compromisso
tatico e direto com a luta contra o genocidio, crime perpetuado pelo Estado e demarcacdo mais
coroada do carrego colonial que se faz de parasita em nossas palpebras.

Se entendermos a justica transicional como o “conjunto de instituigdes criadas em
periodos pos-conflito para assegurar a transi¢do pacifica de governos violentos caracterizados
por atrocidades abomindveis e violagdes em massa de direitos humanos para governos legitimos
que permitam uma via civica e politica decente” (SANTOS, 2019a, p. 230), perceberemos que
a justica, ao menos no Brasil, nasceu permanentemente transicional, em busca de uma
legitimidade abstrata que continua longe de nosso horizonte. Mas Boaventura de Sousa Santos
observa que a justi¢a transicional exige esquecimento e perdao, “rupturas com o passado que
podem acabar por ser continuidades” (SANTOS, 2019a, p. 230) e, por isso, ela jamais nos
bastard enquanto conceito a ser perseguido politicamente.

Este esgotamento verificado por Boaventura denuncia que “o Estado de direito, os
direitos humanos e a democracia — podem ser invocados, mas apenas como uma forma de
logro” (SANTOS, 2019a, p. 43) pois, enquanto corpo juridico de eficicia limitada por suas
abstragdes modernas, sdo capazes de lidar apenas com violéncias ndo-abissais. Até que ponto
as inflexdes e pressdes colocadas sobre os fundamentos dos Direitos Humanos podem se
transmutar e significar mudancas reais no estado de amadurecimento da cidadania dos povos
colonizados ¢, por conseguinte, uma duvida central que persiste. Neste sentido, tencionam-se
principalmente duas abordagens: insistir em repensar e expandir de formas diversas estes
instrumentos, tidos como estratégicos mesmo que sejam limitados, ou apostar em sua completa
substitui¢do e refundagdo? Na malemoléncia entre estas duas abordagens coincidentes, sempre

duvidando das logicas exclusivistas, o exercicio aqui proposto ndo cumpre um enderecamento
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unico e retilineo. As respostas mais frutiferas aparentam estar justamente nos desdobramentos
que os caminhos e descaminhos tragados podem revelar para as perspectivas epistémicas e seus
desdobramentos na expansdo da cidadania. Como disse o poeta espanhol Antonio Machado,

sd0 as pegadas o caminho e nada mais; o caminho se faz ao andar.

A estrada, para além de um recorte fisico no solo que possibilite a circulagdo é
também uma dimensdo vivente do mundo. A estrada ndo ¢ coisa: estrada ¢
viva! O caminho aponta dire¢des, indica percursos, convida a caminhar junto.
Isso faz com que o proprio caminho seja um caminhar (FLOR DO
NASCIMENTO, 2016, p. 166).

Referenciada neste contexto estd a emergéncia de um novo constitucionalismo,
fundamentalmente contra-colonial e antirracista, oxigenado pelas epistemologias insurgentes
das frestas que a modernidade deixou expostas a luz da experiéncia brasileira. O modo linear
de estudar o constitucionalismo, como o verificado por correntes a exemplo da Absolutista,
Liberal, Social, Garantista, etc. (SAO BERNARDO, 2016), fez se instalar nesta area do
conhecimento ocidental mais um débito de estudos a partir de abordagens descoloniais, contra-
coloniais e antirracistas. Nossos vizinhos bolivianos e equatorianos entenderam ha muito a
necessidade destas mudancas epistémicas e paradigmaticas no campo do constitucionalismo, o
que sem duvida alguma permitiu o advento de suas Constitui¢cdes inovadoras (SANTOS, 2019a;
2019b). Parte também, deste exercicio, promover uma “recep¢do mais radical dos modelos
bolivianos e equatorianos no Brasil” (PIRES, 2019, p. 297). Existe no caso brasileiro, portanto,
a necessidade urgente deste campo valorizar e promover a emergéncia de novos estudos e
abordagens que sejam criadas sem o cardter imperativo da racionalidade monista e do
universalismo homogeneizante, buscando a confrontagdo de “um novo direito ainda inacabado
de caréter restaurativo, reconciliador e integrador” (SAO BERNARDO, 2016, p. 72), que
ofereca manobras taticas e assertivas de enfrentamento aos processo em que as “elites locais

optaram por modelos constitucionais centralizadores, autoritarios e genocidas” (PIRES, 2019,

p. 296).

A eficiéncia da crenga na universalidade e neutralidade do constitucionalismo
moderno, aliada no contexto patrio ao compartilhamento do mito da
democracia racial, fez com que o impacto de sua utilizagdo para promover o
enfrentamento das desigualdades, notadamente raciais, sociais e de género, se
mantivesse esvaziado (PIRES, 2019, p. 297).

Este novo constitucionalismo pode ser operado na forma de uma nova cultura que recrie

uma nova filosofia juridica de natureza descolonial e emancipatoria (SAO BERNARDO, 2016,
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p. 75), pois a juridicidade, embora seja estatica nas lentes que a linearidade moderna produziu,
¢ na verdade extremamente “dinamica, relacional, hermenéutica e plural contendo elementos

emancipatorios numa perspectiva trans-histérica” (SAO BERNARDO, 2016, p. 67).

Vislumbrar embrides epistemologicos de um novo campo de estudo juridico e
em politicas publicas, que confronta os pressupostos resultantes na aplicagdo e
sentido do direito formal. O feminismo descolonial latinoamericano, a filosofia
africana feminista no continente africano e os novos debates sobre o direito de
mulheres negras desenvolvidos no Brasil ddo suportes iniciais para uma nova
epistemologia que recria visdes de mundo e instaura uma nova ética juridica
(SAO BERNARDO, 2016, p. 70).

Neste aspecto, antes de tudo € necessario compreender que a questdo de justica ndo ¢
somente uma questio de direito (SAO BERNARDO, 2016, p. 74). E estratégico e tatico, na
proposicao de um novo constitucionalismo, estudar a justi¢a a partir da filosofia e do direito,
mas também da religido, da arte, da linguagem, da logica, enfim, das historias de vida contadas
pelas células de resisténcia anti-colonial, sejam elas lideres comunitarios, xamas, atabaques ou
pedras de rio. Aqui, mais do que simplesmente por em questdo a escolha pelo modelo Estado-
nacao e suas promessas de liberdade, igualdade, seguranca, felicidade e dignidade, declaradas
nos documentos do periodo das revolugdes modernas, hd de se questionar “os contornos que
foram conferidos as estruturas institucionais a esses direitos, bem como a desqualificacdo de
perspectivas que poderiam ter indicado outras protecdes fundamentais” (PIRES, 2019, p. 290).

Estas novas insurgéncias e empreitadas de guerrilha no campo do constitucionalismo
firmam-se articulando “novas bases para um pluralismo comunitirio e participativo” (SAO
BERNARDO, 2016, p. 72), levando em conta dois pontos nevralgicos: promover um
entendimento juridico da natureza como constituidora de direitos e referenciar os modos
autonomos que os povos e comunidades desenvolveram de resolver seus conflitos como
parametros a partir dos quais a filosofia do direito pode retirar licdes e modelos valiosos. Dentre
estes parametros esta a observancia aos ensinamentos do Quilombismo (NASCIMENTO,
2019), que constitui uma categoria historico-cultural que revela uma praxis afro-brasileira de
resisténcia e organizacdo politica comprometida com a liberdade, “materializada pelas suas
manifestagdes legais — associagdes, irmandades, confrarias, clubes, grémios, terreiros, centros,
tendas, afoxés, escolas de samba e gafieiras” (PIRES, 2019, p. 294). Na construgdo destes
movimentos taticos deve-se lembrar permanentemente que ndo podemos reduzir a justiga
apenas a “validade ou a efetividade da norma” (SAO BERNARDO, 2016, p. 74), para que nio
se caia em um pogo de sensacdo de exaustdo gerada por uma fixagdo com os fins instrumentais

e candnicos do direito convencional e linear. As elaboragdes ontoldgicas que nascem das
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macumbas e tencionam os limites normativos dos Direitos Humanos compartilham com os
referenciais amerindios estudados por Eduardo Viveiros de Castro (2018) a caracteristica de
serem essencialmente jurisprudenciais, € ndo cddigos normativos, muito embora fique
demarcada a necessidade de “concessao de direitos e entidades incapazes de terem deveres,
nomeadamente a natureza e as geragdes futuras” (SANTOS; CHAUI, 2013, p. 32).

As ligdes que aprendemos com o encantamento na encruzilhada se apresentam na forma
de resolugdes riscadas na experiéncia cotidiana de resisténcia em contato profundo com a
ancestralidade, adaptando normas as situagdes reais, e por isso dificilmente se arriscardo na
forma de dispositivos contratuais cristalizados. H4 uma jurisprudéncia de ginga que se
manifesta no desafio e na rasteira as disjun¢des morais (MBEMBE, 2017) e as contradi¢des do
Estado Democratico de Direito e de seus preceitos constitucionais perpetuadores de
desigualdades, demarcagdo de guerrilha, e que deve ser acompanhada atentamente pelas
analises propostas nestes campos. As investidas que estes reposicionamentos pluriepistémicos
podem fazer na area das constituicdes, no entanto, devem partir de um projeto amplo de
reconhecimento da qualidade de povo destas comunidades silenciadas, bem como de sua
medicina ancestral, e o estabelecimento de circunscrigdes territoriais e o direito a etnoeducagao,
reconhecendo-as como “minorias étnicas excluidas merecedoras de prote¢do especifica”
(PIRES, 2019, p. 298).

Enquanto se tateiam as possibilidades de mudancas estruturais ou adaptagdes estratégias
no campo do constitucionalismo, ¢ necessario também lembrar permanentemente da
necessidade de localizar os Direitos Humanos como um fendmeno politico, significando
“radicd-los na sociedade humana, tracar seu fundamento soOcio-historico e integrador”
(GALLARDO, 2014, p. 11) para que seja possivel construir uma cultura a partir de um esforgo
politico permanente, nos diversos campos das epistemologias, uma vez que os Direitos
Humanos “nao podem ser derivados de nenhuma condicdo inata ou da inércia das instituigdes”
(GALLARDO, 2014, p. 11). O trabalho ¢, como j& vimos, perpetuamente inacabado. Para que
tenhamos o minimo de chances de, a partir dele, visualizar e concretizar novas formas de
emancipagdo, ¢ necessario aprender com Exu, que carrega azeite numa peneira sem derramar

uma gota sequer (VERGER, 1957).
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8. Amarracao

Certamente, a principal inten¢do deste trabalho ¢ demonstrar, a partir das macumbas e
seus saberes, como o Iéxico modifica a nossa relacdo com a epistemologia. E, mais que isso,
como provocagdes lexicais na dimensdo epistemologica podem reverberar no campo da
filosofia dos Direitos Humanos, intentando contra os parametros estabelecidos também na
concretizacdo dos direitos e deveres das sociedades contemporaneas. Dotada de materialidade
e inseparavel da ancestralidade, a palavra ¢ mobilizada como ferramenta para corrigir omissdes,
romper com silenciamentos e esculhambar as ordens impostas, firmando-se como componente
contra-colonial de suma importancia. E pela forca da palavra que se invocam os deuses,
encantam as folhas e se revelam os poderes pluriversais de Exu, Mpambu Njila e Legba,
principios afro-brasileiros do dinamismo e da revolugao.

No vocabulério nautico, “amarragdo” ¢ a acostagem de uma embarcacdo a um cais, ou
a uma outra embarca¢do, com a finalidade de prender o barco que antes navegava. Sempre
assertiva e coesa, mas também permanentemente provisoria, a amarragdo ¢ um ato de firmeza.
Para isto, usa-se amarras, cabos, bogas e nds que podem ser de cruz, anilho, e assim por diante.
Quem me ensinou sobre estas amarragdes foram meus avos, meus tios € também meu pai e
minha mae, todos pescadores de tainha. Mas também tive como professor Seu Martim
Pescador®®, camarada das vias de cura da umbanda, caboclo remador que navega pelas aguas
de Aruanda e que ensina a filosofia dos lemes, cais e tempestades do alto mar por meio de seus
conselhos.

Da mesma forma que hé alguns anos Seu Martim me usa de embarcagdo para aportar
nesta terra e firmar suas mandingas, pretendi fazer desta dissertacdo um veiculo; uma célula
comprometida com o perpétuo movimento do transitar, com seu leme apontado a um objetivo
de encante. E, para que as ideias aqui riscadas se emancipem e naveguem com a assertividade
de um mastro bem regulado, faz-se necessario firmar a sua amarragao.

As provocacdes que o 1éxico das amarragdes nos trazem sao de extrema valia. Até
mesmo quando falamos dos trabalhos de magia feitos para a concretiza¢do de unides afetivas,
muitas vezes anunciados nos cartazes de cartomantes colados pelos tuneis das grandes cidades

e operados na linha das pomba-giras, a amarra¢do desponta como uma ferramenta de coesao,

* Seu Martim Pescador é uma entidade famosa na umbanda, da linha dos marujos e marinheiros, que trabalha com
a cura. Veste chapéu de palha, roupa branca e sempre leva nos labios seu cachimbo ou sua aguardente, ferramentas

de sublimag@o dos carregos que despacha para a profundeza dos oceanos. 132



uma oportunidade de firmamento. Afinal, como disse anteriormente, a amarragao €, antes de
qualquer outra coisa, um método de amarradura, disposi¢do de materiais e técnicas com a
finalidade de formar um conjunto e promover intensa ligagdo intima entre seus componentes
mobilizados. E método de assentamento de saberes, firmamento de objetivos e taticas de
resisténcia. Ocorre que, at¢ mesmo pelas maos da cigana mais feiticeira ou do marujo mais
habilidoso, a amarracdo sempre prevé uma certa condi¢ao de abertura, inacabamento, transi¢ao.
Por isso ¢ que as amarracdes amorosas sdo deixadas nas encruzilhadas e as nduticas sdo
provisorios lagos de sustentacdo, sempre refor¢ados ou revisitados.

Propor uma amarra¢ao no encerramento deste trabalho ¢, primeiramente, um chamado
para que a discussdo sobre os fundamentos dos Direitos Humanos seja de fato atada as vozes e
experiéncias que tanto podem lhes nutrir e expandir. E também um ato de reconhecer os limites
e afrouxamentos percebidos durante o processo investigativo de construg¢do desta pesquisa. E,
neste aspecto, a amarragdo conclama uma atencao aos diversos convites para seguir pensando
as questdes que despontaram deste percurso de escrita e que permanecem abertas a reflexdes.

Acredito que uma inquietagdo saudavel possa ser encontrada na necessidade de
aprofundar a discussdo sobre a sacralidade e a profanidade nos candomblés, propondo um
debate que possa contribuir para que os saberes das macumbas sejam mais bem recebidos pela
academia, que tende a tarjd-los como religiosos ou ndo-cientificos, demonstrando que esta
delicada fronteira, quando ndo estabelecida nos termos dos abismos, pode revolucionar o
entendimento sobre o que ¢ cientificidade.

Da mesma forma, também se faz necessario investir permanentemente em taticas de
pesquisa que possam oferecer alternativas as abordagens etnograficas no percurso de
construcdo de novas epistemologias contra-coloniais e de reconstru¢do dos fundamentos dos
Direitos Humanos.

Fica também indicada a necessidade de buscar sistematizar vias pelas quais seja possivel
estabelecer um didlogo permanente e frutifero entre os componentes instrumentais e
dispositivos contratuais dos Direitos Humanos estabelecidos e a natureza jurisprudencial das
contribui¢des que as culturas afro-amerindias brasileiras tém a oferecer para o campo da
filosofia do direito.

Também ¢ de suma importincia a busca por compreender de que forma a
pluriversalidade enquanto fundamento pode ser mobilizada na aplicagdo e na amplia¢do pratica

dos Direitos Humanos diante dos mais variados povos subalternizados pela colonialidade, sem
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que esta ferramenta se esgote no campo das abstragdes, como ocorreu com a ideia de
universalidade.

Para que estas e outras inquietagdes levantadas a partir deste trabalho sejam vasculhadas
e permitam provocar ainda mais o campo da filosofia do direito ¢ também urgente que mulheres
negras e indigenas tenham maior visibilidade nos debates em torno dos fundamentos dos
Direitos Humanos e de suas perspectivas criticas, tanto no ambito das referéncias mobilizadas

quanto no papel de pesquisadoras.

Enquanto pesquisador, homem cisgénero e branco, devo pontuar aqui 0s compromissos
basilares que compdem a espinha dorsal do meu fazer cientifico. O primeiro deles ¢ a atengao
permanente aos privilégios que a branquitude concede no percurso investigativo, analitico,
relacional e vivencial de uma pesquisa; aten¢do inseparavel de uma também permanente
necessidade de mudanca de perspectiva. Uma consequéncia direta deste compromisso
fundamental ¢ recusar qualquer abordagem que trate as decodificagdes dos saberes das
macumbas como objetos, vislumbrando-as ao invés disso como método, epistemologia e
parametro para a concepgao da estrutura da propria pesquisa e da cientificidade.

Outra consequéncia irrevogavel deste ponto ¢ entender que racializar um debate no
ambito das ciéncias sociais aplicadas ou da filosofia ndo ¢ fazer um mero recorte de pesquisa,
mas reconhecer a estrutura que fomenta e organiza toda a sociedade brasileira. Necessario
sempre pontuar que a branquitude também precisa ser racializada e escancarada diante de seus
privilégios, pois “o branco que adentra o terreiro deve evitar seguir um complexo de Poliana
segundo o qual ‘tudo estd bem, tudo vai ficar bem, ndo preciso me posicionar’” (TAVARES,
2018b, p.75). Alguns apontamentos que acredito serem valiosos neste sentido estdo reunidos
no artigo que publiquei em 2018 na Revista Calundu, intitulado Elementos para um debate
sobre os brancos e a branquitude no candomblé: identidades, espacos e responsabilidades”’.

Enquanto muzenza, ou seja, iniciado nos mistérios do candomblé de rito Angola-Congo,
herdeiro de uma raiz que remete a séculos de resisténcia e sabedoria, devo pontuar os
compromissos com o segredo que em mim habita. A aproximagdo entre o campo do
conhecimento académico hegemonico e os saberes das macumbas ndo pode, em hipdtese
alguma, invadir e desrespeitar os limites que o segredo impde as liturgias e conhecimentos dos

terreiros. Aqueles que deitaram na esteira de palha e tornaram-se galinhas-d’angola no ritual da

*" Disponivel em: <https:/periodicos.unb.br/index.php/revistacalundu/article/view/15706>. Acesso em 20 de

outubro de 2020.
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feitura sabem que existe uma série de fundamentos que nasceram secretos € assim precisam
continuar existindo. O segredo ¢ também decodificacdo de resisténcia, tatica de sobrevivéncia
e respeito. Estes casos sdo exemplares para compreender que, como sugere o ditado popular,
em determinadas situagdes “a palavra ¢ de prata e o siléncio ¢ de ouro”.

Um outro objetivo deste trabalho, portanto, ¢ representar uma inversdo do projeto
colonialista que a branquitude vem desenrolando no campo das pesquisas cientificas que se
debrucam sobre os candomblés. Esta quebra de paradigma ocorre justamente nos pontos
supracitados. Uma de suas verificagdes € encontrada na construcao da bibliografia e das demais
fontes utilizadas para esta pesquisa.

Ao invés de pretender levar os aparatos filosoficos e técnicos dos Direitos Humanos as
comunidades silenciadas pela histéria da colonialidade e querer forgar seus limites
monorracionais para que caibam em perspectivas plurais antes subalternizadas, firma-se aqui
uma amarragdo que permite olhar para estes fundamentos — teoricamente inseparaveis da
modernidade liberal euro-norte-americana — a partir das taticas de resisténcia desses povos e
ancestrais, peritos na pluriversalidade. Este ¢ o contra-movimento que acredito ser tdo urgente
e necessario a este campo de estudo, e que acredito ser capaz de referenciar de forma muito
mais ampla e responsavel os Direitos Humanos enquanto esfera progressista da juridicidade
sobre a qual se apoiam projetos de emancipacdo politica. Isto consiste em extrapolar o
compéndio pds-colonial e decolonial, enveredando pelas gramaticas contra-coloniais, fazendo
com que constructos inovadores como as Epistemologias do Sul (SANTOS, 2010; 2019a), a
Ecologia de Saberes (SANTOS, 2010) e o Encontro de Saberes (CARVALHO, 2019)
enfrentem em seus debates uma sistematica analise critica da branquitude que os reveste e ainda
abarca; esta branquitude que pode se deslocar para mergulhos epistemologicos mais profundos
quando reconhece seus privilégios socialmente constituidos e se compromete com um cotidiano
enfrentamento do racismo estrutural. Acredito que este € um esforco anti-narcisico necessario,
mandinga de olhar através do espelho de Oxum, tatica de encantamento epistemologico, que
pode ser permanentemente ampliado e aprofundado. Afinal, a epistemologia ¢ a principal via
de acesso as estruturas em que se solidificam as verdadeiras possibilidades de emancipagao e
reparagao.

Esta amarragdo, portanto, demonstra que € possivel tencionar os caminhos e abordagens
criticas dos Direitos Humanos quando miramos seus fundamentos filosoficos, utilizando de
ferramentas que venham dos chdos de barro, das gotas de orvalho e das cantigas de caboclo. E

¢ a coletividade em subsequentes processos de investigagdo e debate que poderd, a partir dos
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caminhos macumbeiros aqui abertos, repensar a revisdo critica e a pratica emancipatoria dos
Direitos Humanos a partir do que gritam os santos de Angola, os voduns do Maranhdo e as
serpentes da Jurema, e mais tantos outros que estejam a falar.

As palavras riscadas neste trabalho ndo se pretendem ao engessamento das convengdes
que se enclausuram nas certezas imutaveis. Ao contrario disso, como Exu me ensinou de formas
tdo variadas em minha vida, minhas ideias aqui colocadas revelam uma natureza
permanentemente inacabada, condi¢do perpétua de abertura e cruzamento, para que gozem de
suas potencialidades de forma livre e assertiva com as possibilidades que delas se desdobrarem.
Mais que uma dissertacdo exigida nos moldes para obtengdo do grau de Mestre, ela se langa
como projeto de reposicionamento epistemologico para o campo da filosofia dos Direitos
Humanos, jamais portando-se com a falsa pretensdo dos modelos inertes e inflexivos, mas com
a semantica das narrativas que provocam os paradigmas lineares e monocognitivos, testando
seus limites e cogitando novas possibilidades.

A Encruzilhada foi aqui consagrada como o local e a oportunidade de encontro entre a
antropologia, a sociologia, as artes, a historia, a filosofia do direito e o constitucionalismo,
promovendo uma dindmica pluriversal de saberes que apresenta novas leituras e poténcias para
os estudos avancados multidisciplinares. Pais de santo, Exus, Mpambu Njila, Legba, Oxum,
Lemba, pomba-giras, caboclos, boiadeiros e marujos finalmente baixaram na quizomba dos
Direitos Humanos, solo hermético que se propde ao progressismo, mas que se mantém
prostrado em confortos epistemologicos racistas, excludentes, cristianizados e
irresponsavelmente abstratos.

Os atabaques dobraram, o agogd tocou, a agua foi despachada aos donos da rua e, agora,
a festa que eles trazem deve ser levada a sério por quem trabalha pela perspectiva critica dos
fundamentos dos Direitos Humanos. Eles chegam bradando aos quatro ventos seus silvos e
gargalhadas para desatar os nds que silenciam, pulverizar os carregos que permanecem, amarrar
novos compromissos, limpar o raciocinio e ensinar outras formas de cuidado e resisténcia que
podem ajudar, assim como o xinguilamento faz ao ligar netos e avés de Luanda, a repensar as

limitagdes e alargar os horizontes da visao.
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